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LIMINAIRE 


« Avec le prophétisme nous sommes au centre de la religion 
d'Israël ; la loi que l’on a souvent opposée au prophétisme n’est 
qu'une expression différente de ce qui constitue l'essence du pro- 
phétisme et n’est elle-même que l’œuvre d’un prophète » !. 
E. Jacob concluait en ces termes un article consacré aux « recher- 
ches récentes » sur le prophétisme dans les années soixante. 


Depuis lors, les recherches se sont poursuivies et de nouvelles 
perspectives ont été tracées. Ce cahier fait écho à quelques 
aspects des travaux contemporains par des études bibliographi- 
ques et à travers des commentaires de textes. 


Les thèmes choisis concernent le rôle de la Sagesse dans le 
Moyen Orient ancien et la situation des prophètes par rapport aux 
instances de pouvoir. 


Le choix des textes étudiés a été nécessairement limité : nous 
avons retenu pour l'essentiel les livres d’Amos et de Jérémie ; la 
présentation de deux ouvrages récents précisent de nouvelles pis- 
tes pour la recherche sur ces thèmes. En conclusion, un article de 
J. Zumstein ouvre quelques aperçus sur les milieux prophétiques 
au premier siècle de l’ère chrétienne et vient rappeler que le pro- 
phétisme est de tous les temps ! 


Certains articles trouvent leur origine dans des travaux de grou- 
pes liés aux Equipes de Recherche Biblique. D'autres sont düs à 
des enseignants dans les Facultés de Théologie de Neuchâtel : 
J. Zumstein, Strasbourg : P. de Robert, J. De Waard et Paris : 
F. Smyth et T. Rômer, ou à des collaborateurs des Equipes enga- 
gés dans le travail avec des groupes bibliques, F. Bastide, F. Bey- 
don, C. Combet, C. Dieterlé, D. Ellul, S. Guilmin, C. Lanoir. A 
tous nous exprimons notre bien vive reconnaissance. 


Violaine MONSARRAT. 


1 E. Jacob, « Le prophétisme à la lumière des recherches récentes » dans Où en sont les étu- 
des bibliques ?ss la dir. J.-J. Weser et J. Scamrrr. Centurion, Paris 1968, p. 85-106. 


ERRATUM : 


Nous prions Michel Bouttier et les lecteurs du dernier Cahier 
Biblique de bien vouloir nous excuser pour une erreur malencon- 
treuse qui s’est glissée dans l’article de M. Bouttier, « La Parole 
rompue » (FOI et VIE, 4.1983, Cah. bib. 22). En page 57, ligne 
13, il faut lire : .. « Enfin le texte devient chair... ». 


PROPHÈTES ET ROLES PROPHÉTIQUES 


Dans les textes bibliques — tout particulièrement ceux de 
l’Ancien Testament — la relation entre Dieu et l’homme est assurée 
par divers personnages : rois, prêtres, prophètes. dont on a ten- 
dance à cloisonner les rôles. Le prophète est alors essentiellement 
vu comme un homme personnellement choisi par Dieu pour annon- 
cer jugement et/ou salut (deux faces de la même réalité), en contes- 
tant les chemins suivis par d’autres instances ou par le peuple. Cette 
image est fortement influencée par les écrits prophétiques contenus 
dans le Canon (nos « grands et petits prophètes » !). Or, en étu- 
diant de plus près les textes, on repère un rôle prophétique attribué 
tantôt à l’un, tantôt à l’autre : libérateur, juge, prêtre, prophète de 
métier ou prophète de vocation. Par ailleurs les rôles spécifiques 
attachés à la cour, au sanctuaire ou à la parole prophétique peuvent 
être interchangeables : à un moment donné le roi ou le prêtre peu- 
vent assumer une fonction prophétique et vice et versa. Plusieurs 
rôles sont même quelquefois tenus par une seule personne. 


Les récits de vocation sont souvent considérés comme liés au rôle 
prophétique dans un sens fondateur (la mission du prophète est fon- 
dée dans l’appel qu'il a reçu de Dieu). C’est pourquoi il nous a paru 
intéressant de proposer un travail approfondi sur deux d’entre eux. 
L'étude de I S 3 montre que la frontière entre récit de vocation et 
récit de révélation n'est pas toujours claire. Elle montre également 
qu'un personnage attaché au service du sanctuaire (Silo), et placé 
au bénéfice du sacerdoce d’un prêtre (Eli), a pu être ultérieurement 
réinterprété comme une figure prophétique. En lisant le texte dans 
sa rédaction finale, on peut dire que Samuel y apparaît à la fois 
comme le prêtre fidèle (en opposition aux fils d’Eli), et comme le 
vrai prophète dans un moment de crise (mise en cause du sacerdoce 
de Silo). L'analyse du récit de la vocation d’Esaïe nous réserve éga- 
lement des surprises : Esaïe y semble mandaté avant tout pour assu- 
mer une fonction royale au sein de laquelle retentira sa parole de 
prophète. 

Pour inciter à la recherche, un tableau reprend quelques récits de 
vocation de manière comparative. Aux lecteurs de se mettre au tra- 
vail.… 

Cr D: 


I SAMUEL 3 : 
UNE VOCATION PROPHÉTIQUE ? 


Le jeune Samuel réveillé la nuit dans le temple par l’appel 
divin, sa réponse confiante, l’annonce dramatique qu’il doit trans- 
mettre à son maître Eli, tout ceci constitue un épisode classique, 
un de ces « morceaux choisis » qui figure dans la plupart des 
anthologies bibliques comme des manuels de catéchèse !. Ce cha- 
pitre est présenté généralement, dans les commentaires et traduc- 
tions modernes de la Bible, comme le récit de la vocation prophé- 
tique de Samuel 2. Un examen attentif montre que ce texte en 
apparence simple est un texte à problèmes, les principaux concer- 
nant son genre littéraire et sa formation. 


GENRE LITTÉRAIRE 


Dans le corpus des Premiers Prophètes, Josué, Juges, 1 et 
2 Sam, 1 et 2 Rois, selon le canon hébraïque, Samuel apparaît 
comme l’un des premiers personnages à porter ce titre — sinon le 
premier, puisque Debora est appelée nebia, prophétesse, en 
Jg 4,4, où elle a également des fonctions de juge. Il est expressé- 
ment nommé nabi’ dans notre chapitre au v. 20, et présenté 
comme ro’èh, voyant, en I S 9,9 où ce terme est idendifié à celui 
de nabi’. Il paraît lié aux troupes de prophètes selon IS 10,5.10 5, 
et apparaît même à leur tête en I S 19,20. Il joue enfin un rôle de 
type prophétique dans la désignation des rois (I S 9-11 ; 16) et 


l_ Cf. le Cahier biblique N° 22 : « la Bible en morceaux ». FOI et VIE. LXXXII.4.1983. 

2 Cf. TOB, Jérusalem, Colombe, Français Courant. Ainsi les commentaires de 
P.R. AckroyD (Cambridge 1971, p. 41), G. Auzou (Paris 1968, p. 82), G. BrEssAN (Turin 1954, 
p. 95), H.W. HErTZ8ERG (Gôttingen 1956, p. 28), H.J. Srorse (Gütersloh 1973, p. 120), 
P.K. McCaRTER (New-York) 1980, p. 94). Par contre, les commentaires plus anciens de 
H.P. Smrrx (Edimbourg 1899, p. 25) et K. BuDppE (Tübingen 1902, p. 25), ainsi que le plus récent, 
de F. Srozz (Zürich 1981, p. 36), parlent plus prudemment d’une « révélation à Samuel », 
comme le font les Bibles de Luther et du Roi Jacques. 
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leur censure (IS 13 ; 15) 3. On peut aussi penser que le naziréat 
évoqué en IS 1,11 correspond à un futur ministère prophétique 4. 


Par ailleurs, comme notre chapitre est situé entre l’histoire de 
la naissance et de l’enfance du héros et les divers épisodes de son 
activité, il est tout naturel d’y chercher un récit de vocation. On 
ne peut donc s’étonner qu’il soit considéré couramment comme 
présentant la vocation du prophète Samuel 5 : c’est dans cette 
perspective qu’il a été étudié, et on y a même vu le prototype de 
toute vocation prophétique, puisqu’avec Samuel ce serait le pro- 
phétisme qui prendrait la succession du sacerdoce dans les fonc- 
tions de « médiateur d’alliance » 6. 


Cependant, les travaux sur les récits de vocation ont permis de 
dégager une forme littéraire fixe, que l’on retrouve dans des tex- 
tes aussi différents par ailleurs que Ex 3, Jg 6, Es 6, Jr 1, Ez 1-3 ?. 
Elle comporte six éléments fondamentaux, qui sont dans l’ordre : 
1. la rencontre de la divinité, 2. l’appel adressé au héros, 3. la mis- 
sion dont il est chargé, 4. les objections qu'il présente, 5. la réas- 
surance dont il est l’objet, 6. le signe qui lui est accordé pour 
authentifier sa mission. On peut certes estimer que ce schéma est 
quelque peu rigide, et que tel ou tel élément peut faire défaut sans 
pour autant remettre en cause l’appartenance d’un texte au genre 
littéraire considéré (c’est le cas notamment des éléments 4., 5. 
et 6.). Mais ici on ne trouve que les éléments 1. et 2., et il manque 
donc l’élément à vrai dire essentiel d’un récit de vocation, à savoir 
le mandat fixé au héros. Les vv. 11-14 ne sauraient jouer ce rôle 
puisqu'ils n’indiquent aucune activité qui serait confiée à Samuel. 
Cette absence a troublé bien des exégètes, qui ont cherché à réta- 
“blir cet élément en modifiant le texte massorétique : il suffit de 
vocaliser le verbe au début du v. 13 comme une 2° personne de 
l’accompli converti wehiggadtä, tu lui annonceras, au lieu de la 


3 Les traditions sur Samuel sont complexes et le présentent aussi dans d’autres rôles : cf 
JL. McKENZE, « The four Samuels », Biblical Research (Chicago) 7, 1962, p. 3-18. 

* Dans l’oracle d'Am 2,11 nazir est en parallèle avec nabi', et dans le texte hébreu de Sir 
46,13, Samuel est désigné comme nezir YHWH binebu'ah «consacré à YHWH dans la fonction 
prophétique ». 

5 Cf entre autres L. MonLouBou, « La vocation de Samuel », Assemblées du Seigneur 33, 
1970, p. 40-45 ; R.R Wicson, Prophecy and Society, Philadelphie 1980, p. 170-172. Il faut remar- 
quer que ce serait le seul récit de ce genre dans les Premiers Prophètes, avec celui de la vocation 
d’Elisée (I R 19,19 ss) qui apparaît plutôt comme celui d'une succession. 

6 Cette conception a été développée aux Etats-Unis par W.F. ALBRIGHT, Samuel and the 
Beginnings of the Prophetic Movement, Cincinnati 1961, et pour notre chapitre par M. NEwMAN, 
« The Prophetic Call of Samuel », Mélanges J. MuiLENBURG, New-York 1962, p. 86-97. 

7 Notamment N. HABEL, « The Form and Significance of the Call Narratives », Zeitschrift für 
die alttest.. Wissenschaft, 77, 1965, p. 297-323. Cf. aussi W. Richter, Die sogenannten vorpro- 
phetischen Berufungsberichte, Gôttingen 1970. 
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première personne de l’accompli non-converti wehiggädtf, je lui 
ai annoncé £. On fait ainsi de l’annonce à Eli de la chute de sa 
maison la première mission confiée à Samuel, son premier oracle 
prophétique °. Rien ne justifie cependant une telle correction, qui 
n’est appuyée ni par la Septante ni par la Vulgate. Le texte reçu 
ne favorise donc pas la lecture de ce récit comme une vocation : 
l’oracle des vv. 11-14 apparaît simplement comme une annonce 
de malheur, la révélation de la chute prochaine de la dynastie 
élide 1°, dont Samuel n’est que le récepteur passif, sans aucune 
mission prophétique. 

S’il ne s’agit pas d’une vocation prophétique, à quel genre peut- 
on alors rattacher ce récit ? Le cadre nocturne et la vision font 
penser à un rêve, et la présence de Samuel dans le temple évoque 
même une incubation !!. On peut opposer à cette thèse que le 
rêve n’est pas explicitement mentionné et qu’à chaque appel 
Samuel se lève : il est donc réveillé !2 ; quant à sa présence dans 
le sanctuaire elle correspond tout simplement à ses fonctions de 
serviteur du prêtre. Pourtant le récit n’est pas sans analogie avec 
ceux de rêves théophaniques !* dans les traditions patriarcales, en 
particulier Gn 28, 10-22 et surtout Gn 46, 1-4 14. 


La question a été reprise récemment par Robert Gnuse !, qui 
s’appuie sur une typologie des rêves dans l’ancien Orient établie 
par A. Leo Oppenheim !6. Il faudrait rapprocher notre texte du 
rêve théophanique avec message oral, genre littéraire attesté à 
Sumer et Assur comme en Egypte, qui comporte : 1. le cadre de 
l'événement, 2. une théophanie, 3. le message de la divinité, 4. le 
réveil du héros, 5. la réalisation de la chose annoncée. On 
retrouve les quatre premiers éléments en I S 3 : le cadre aux vv. 


# C'est ce que font, à la suite de A. KLOSTERMANN (Nôrdlingen 1887), H.P. SmrrH, K. BUDDE, 
P. DHORME (Paris 1910), G. Bressan, R. DE VAUX (Jérusalem, Paris 1953) et la New English 
Bible. 

* Cette perspective se reflète peut-être déjà dans une variante de Qoumran : dans un 
fragment de la grotte IV (4 Q 160) on lit au v. 15 massa’ « l’oracle » au lieu de mare'ah « la 
vision »., 

10 « Dynastie élide » : lignée sacerdotale descendant du grand-prêtre Eli ; cf II S. 2,30 ss ; 
II R. 2,26-35, où Salomon exile le prêtre Abiatar originaire de Silo, en accomplissement de la 
prophétie faite dans notre texte, à Eli. 

ll CfE.L. EnrucH, Der Traum im Alten Testament, Berlin 1953, p. 45 ss. 

2 Ainsi A. CaouoT, in Les rêves et leur interprétation (Sources orientales II) Paris 1959, 
p- 110. 

3° « Théophanique » : de théos = dieu, et phainesthai = se montrer, se donner à voir. 

4 Cf A. DE Pury, Promesse divine et légende cultuelle dans le cycle de Jacob, Paris 1975, 
p. 368-380. 

5 « A Reconsideration of the Form-Critical Structure in I Samuel 3 : An Ancient Near Eas- 
tern Dream Theophany », Zeitschrift für die alttest. Wissenschaft 94, 1982, p. 379-390. 

6 The Interpretation of Dreams in the Ancient Near East, Philadelphie 1956. 
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1-4a, la théophanie en 4b-10, le message en 11-14, enfin le réveil 
de Samuel en 15a. Le récit serait une création littéraire tardive, 
dont le genre s’expliquerait par l’influence assyrienne au VII siè- 
cle. Il aurait été complété par la conclusion éditoriale des vv. 19- 
21 qui tendent à l’interpréter comme un récit de vocation. Le rêve 
théophanique avec message oral se rapproche certainement plus 
de la forme de notre chapitre que la vocation prophétique. Mais 
cette approche par les genres littéraires ne peut suffire à rendre 
compte de son originalité : il faut passer par une critique littéraire 
plus approfondie. 


FORMATION DU TEXTE 


Dans le cadre des ch. 1-3, la critique littéraire depuis un siècle 
a couramment mis à part le cantique d'Anne en 2,1-10 ainsi que 
l’oracle de l’homme de Dieu en 2,27-36 comme des ajouts posté- 
rieurs, le reste étant attribué à une source « élohiste » ou à une 
tradition « Samuel » plus tardive !7. On peut cependant distin- 
guer dans les ch. 1-2 les notices contre les fils d’Eli en 2,12-17.22- 
25, annoncées par 1,3b, d’un récit continu sur la naissance et la 
consécration de Samuel en 1,1-3a.4-28 ; 2,11.18-21.26. Ces noti- 
ces polémiques ont souvent été considérées comme une préface à 
« l’histoire de l’arche » qui débute au ch. 4 18. Quant au ch.3,ila 
été pris tantôt comme la suite du récit « Samuel » des ch. 1-2, tan- 
tôt comme l’œuvre d’un rédacteur opérant la fusion des deux tra- 
ditions « Samuel » et « fils d’Eli » 19. Dans le premier cas, les 
vv. 11-14 (ou 12-14) sont souvent présentés comme rédactionnels, 
car ils font référence à 2.27-36, passage jugé « deutérono- 
miste » 20, 


Si l’on reprend la question, en résumant à grands traits la 
démarche d’une étude de détail, on peut noter les faits suivants : 


17 Cf J. WELLHAUSEN, Die Composition des Hexateuchs und der historischen Bücher des 
Alten Testaments, Berlin 1878 ; O. Eissrecor, Die Komposition der Samuelisbücher, Leipzig 
1931 ; I. HyLANDER, Der literarische Samuel-Saul Komplex, Upsal 1932 ; et les commentaires de 
K. BuDDE, P. DHORME, W. Caspart (Leipzig 1926) et H.J. STOEBE. 

18 Ainsi, à la suite de H.P. SmrrH, H. GRESSMANN (Gôttingen 1910), W. Caspari, H.J. STOEBE 
et P.K. McCARTER. 

19 Notamment par M. NotH, « Samuel und Silo », Vetus Testamentum 13, 1963, p. 390-400, 
qui situe cette rédaction dès le début de l'époque royale ; par contre F. Sroz, op. cit. p. 20 s y 
voit un travail deutéronomiste. 

2 Cfen dernier lieu P.K. McCARTER, op. cit. p. 98-100. 
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— les vv. 19-21 se distinguent nettement du récit des vv. 1-18, 
auquel ils servent de conclusion. C’est là seulement, au v. 20, que 
Samuel est désigné explicitement comme nabi’, prophète. 


— les hémistiches la et 19a font partie d’une série de refrains sur 
la croissance de Samuel qui lient le ch. 3 aux ch. 1-2, et dont cer- 
tains appartiennent sans doute au récit primitif (2,11b.26) alors 
que les autres (2,18a.21b) sont rédactionnels comme ici 21. 


— les vv. 12-14 sont manifestement dépendants de l’oracle 
2,27-36, auquel le v. 13 fait explicitement référence. Il n’en est 
pas de même du v. 11, qui esquisse l’annonce d’une catastrophe 
nationale, sans être littérairement dépendant de l’expression voi- 
sine rencontrée en II R 21,12 et Jr 19,3 22. Il faut en conclure que 
l’oracle primitif a été transformé par l'insertion des vv. 12-14 
préoccupés exclusivement par le châtiment d’Eli et de sa maison. 


— les vv. 1b,7 et 21 ont des affinités (l'expression debhar- 
YHWEH, parole de YHWHI, le verbe gâläh, révéler) et constituent 
au plan de l’énonciation des appréciations générales se distin- 
guant de la narration. On y trouve une introduction. (1b), une 
parenthèse explicative (7) et une conclusion (21). 


Tout ceci conduit à reconnaître un récit de base qui court aux 
VV. 2-6.8-11...15-18, mais qui a été amputé de la pointe de l’oracle 
divin qui devait suivre le v. 11. Cette pointe devait viser une catas- 
trophe collective, comme le suggère la formulation du v. 11, et 
comme semble l’impliquer la conclusion du v. 18 : la réaction 
d’Eli s'explique mal après l’annonce d’un châtiment personnel, 
elle vise plutôt un événement inévitable concernant tout Israël. 
On peut, sans autre preuve, émettre l’hypothèse que l’oracle 
annonçait la défaite relatée au ch. 4 3, et en particulier la prise 
de l’arche, si l’on tient compte du fait que selon le v. 3 la révéla- 
tion a lieu auprès de l’arche 24. 


Ce récit primitif est caractérisé par deux éléments importants : 
d’une part, tout se passe dans le sanctuaire de Silo ; c’est là que 
YHWH se manifeste, c’est là qu’est révélé l’événement qui va 


21 L'importance de ces refrains est soulignée par R. PETER-CONTESSE, « La structure de 
1 Samuel 1-3 », Technical Papers for the Bible Translator, 27, Juillet 1976, p. 312 ss, ainsi que 
par H.P. Sraenut1, Knabe, Jüngling, Knecht, Francfort 1978, p. 185-195, qui voit dans le terme 
na‘ar un mot-clef structurant les trois chapitres. 

2 Cf. W. DierricH, Prophetie und Geschichte, Gôttingen 1972, p. 87 s. 

23 Ainsi O. EissFELDT, op. cit. p. 5, et I. HYLANDER, Op. cit. p. 49 ss. 

24 M. BuBER, « Samuel und die Lade », Mélanges L. BAEcxK, Londres 1954, p. 20-25, insiste 
sur ce point. 
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transformer les destinées d’Israël. d’autre part, cette révélation 
divine n’atteint vraiment le jeune Samuel que par la médiation du 
prêtre Eli : c’est lui qui discerne de quoi il s’agit (v. 8) et qui 
donne à son serviteur le « mot de passe » qui lui permettra de 
recueillir l’oracle (v. 9 : « Parle, YHWHI, ton serviteur écoute »). 
Enfin, la manière dont Eli accueille la nouvelle est un modèle de 
piété. Le récit présente donc le clergé de Silo sous un jour très 
positif, et Samuel comme le jeune disciple du vieux prêtre Eli. 
C’est à eux que YHWH communique sa décision. 


Ce récit a connu vraisemblablement une première relecture par 
l’adjonction des vv. 1b,7 et 21, qui veulent attirer l’attention sur 
le fait de la révélation reçue par Samuel à Silo plutôt que sur le 
contenu de cette révélation. On veut souligner que lorsque la 
parole de YHWH est « rare », c’est à Silo qu’elle se manifeste ; 
que c’est dans ce sanctuaire que Samuel a « connu » YHWH pour 
la première fois ; enfin que c’est un lieu toujours propice à la 
révélation divine. Présentant l’événement comme le premier 
d’une série, cette relecture peut l’avoir conçu comme une « voca- 
tion » de Samuel, mais en attirant l’attention sur l’enracinement 
de celle-ci à Silo. 


C’est à une seconde relecture, plus tardive et orientée tout 
autrement, qu'il faut attribuer les vv. 12-14. Ceux-ci remplacent 
donc l’essentiel d’un oracle primitif en interprétant les événe- 
ments visés — ceux du ch. 4 — comme le châtiment des Ehides. 
Ils reprennent à cet effet la substance de l’oracle de condamnation 
qui termine le ch. 2, et représentent l’apogée d’une polémique 
contre le clergé de Silo, déjà sensible dans les notices de 2,12- 
17.22-25. Cette révision est donc l’œuvre du rédacteur qui a lié le 
récit d'enfance primitif des ch. 1-2 avec ces notices, en utilisant 
les refrains rédactionnels 2,18a (doublet de 2,11b) et 2,21b (dou- 
blet de 2,26), et en couronnant le tout par l’oracle de 2,27-36. Il a 
de même lié le ch. 3 aux ch. 1-2 par les refrains des vv. 1a et 19a, 
et c’est à lui qu’il faut attribuer aussi sans doute 19b-20. Le sens 
de cette relecture est de faire de Samuel le révélateur de la chute 
des Elides, mais non leur successeur, puisque ce doit être le 
« prêtre fidèle » mentionné en 2,35, en qui on a toute raison de 
voir le prêtre Sadoq. C’est cette rédaction qui fait de Samuel un 
« prophète », en utilisant en 3,20 le même terme nè’èmäân, 
« fidèle, sûr, accrédité » que pour le prêtre en 2,35. 


Au total, ce chapitre apparaît entièrement polarisé par le récit 
du ch.4 : défaite devant les Philistins, prise de l’arche, mort des 
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fils d’Eli. La forme primitive en était une annonce prémonitoire 
confiée par YHWH dans une vision nocturne au jeune servant du 
sanctuaire qu'était Samuel, guidé par le vieil et pieux Eli. Une 
première édition soulignait l’enracinement à Silo de cette pre- 
mière révélation confiée au futur conducteur du peuple. C’est très 
vraisemblablement dans le milieu des descendants de la famille 
sacerdotale élide, évincée par Salomon , qu’il faut chercher 
l’origine de cette première version. 


Par contre, c’est dans le milieu rival des prêtres sadocides %#, 
exerçant le monopole du sacerdoce au Temple de Jérusalem, que 
ce récit a été repris, lié aux ch. 1-2 et habilement transformé pour 
présenter la mort des fils d’Eli et de leur vieux père, relatée au 
ch. 4, comme le châtiment de leur péché, justifiant du même coup 
la destitution de leurs descendants. C’est cette rédaction qui fait 
de Samuel le « prophète » entrant en charge à cette occasion. 


Si l’on admet ces conclusions, il reste que cette rédaction con- 
flictuelle soulève à son tour de sérieuses questions herméneuti- 


ques. 2 
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Strasbourg. 


2% Cf.IR2, 27, où Abiatar est présenté comme le descendant d’Eli. 

2% _« Sadocides » : descendants du grand-prêtre Sadogq en fonction sous David et Salomon. On 
trouve le nom de Sadoq mentionné avec celui d’Abiatar, tous deux comme prêtres de la Maison 
de David, en II S. 8,17 ; 15,24.35, etc. Selon la conception historique du Judaïsme du 1e" siècle, 
la famille pontificale remonte à Aaron et a fourni sans arrêt un succession de grands-prêtres 
d'Israël jusqu'à Antiochus IV Epiphane (cf I Chr 5,29-41). 


PAT sr 0 


DES RÉCITS DE VOCATION COMPARÉS 


Le Nouveau comme l’Ancien Testament comportent de nom- 
breux récits de vocation. Les quelques observations présentées 
ici se limitent à des récits de l’ Ancien Testament. Elles ont été 
élaborées au cours de week-ends de travail des Equipes de 
Recherche Biblique. 


Les récits de vocation ne concernent pas les seuls prophètes. Le 
tableau joint illustre cette constatation. Il n’a pas l’ambition de 
reprendre tous les récits de vocation et nous reconnaissons volon- 
tiers le caractère un peu arbitraire de notre sélection. Elle nous 
paraît cependant suffisamment représentative pour permettre un 
certain nombre de constatations. 


Ce que le tableau ne met pas en évidence, et qu’il est bon de 
noter au seuil de cette étude, c’est que certains livres prophéti- 
ques commencent par un récit de vocation et que d’autres n’en 
comportent pas, alors que dans d’autres cas encore le récit appa- 
raît dans le cours du livre et parfois même à plusieurs reprises. 


La grille d’analyse appliquée aux récits retenus pour notre 
tableau n’implique pas l’existence d’une structure littéraire préa- 
lable aux récits de vocation. Elle a un caractère pragmatique. 
Chaque récit organise et construit à sa manière les éléments dis- 
tingués dans notre grille. 


L'examen du tableau conduit, notamment, aux observations 
suivantes : 


1. Dans tous les récits, le Seigneur parle. Sa parole est commu- 
niquée de diverses manières : par le Seigneur lui-même, par sa 
« Voix », par « une Voix », par un ange. 

2. En général l’appel se fait sans que des tiers en soient 
témoins. Doit-on considérer que les séraphins d’Esaïe 6 consti- 
tuent une exception à cette règle ? 
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MOISE GEDEON SAMUEL 
Ex. 3-4 Juges 6 1 Sam. 3 


Montagne de Dieu Sous le térébinthe 
Horeb (v. 1) d'Ofra dans le Temple 
Terre sainte (v. 5) Dans le pressoir (v. 11) (v.3) 


imprécis imprécis Temps où la parole du 
(quand il est chez son Seigneur est rare et la 
beau-père) vision peu courante (v.1) 


L'ange du Seigneur L'ange du Seigneur Eli 
Moïse (v. 1-2) Le Seigneur La parole du Seigneur 
PERSONNAGES  |Dieu, Dieu de tes pères |Gédéon (« nous ») v. 13 |Le Seigneur 
Le Seigneur v. 6 
(qui parle Dialogue moi/toi 
à qui) les autres 
(présence d’un narrateur) | (présence d’un narrateur) | (présence d’un narrateur) 


Moïse ! Le Seigneur est avec toi|« Parle » (v. 9,10) 
Va, je t'envoie, fais sortir | toi, vaillant guerrier 
APPEL mon peuple (3,9) « Quelle parole ? » v. 17 
(qualification Tu parleras (3,14) Sauve Israël de Madian | « Prophète du Seigneur » 
fonction Aaron parlera pour toi (v.20) 
du prophète) Tu seras son Dieu 4,16 |Le Seigneur sera avec toi 


Rapporter une parole Pas de parole 
MISSION Faire sortir le peuple Sauver Israël 


CONTESTATION  |3 contestations Contestation (v. 15) 
(3,11 ;4,1 ; 4,10) de la parole du Seigneur: 


Détour pour voir qui|Apparition/disparition |Eli trop vieux pour voir 
suscite l'appel de l’ange | de l’ange liée à la parole | (et entendre ?) 
VISION Dieu a vu la misère Samuel entend mais ne 
(v. 7) peut comprendre 
PAROLE (paroles = vision v. 15) 
Voix qui fait croire 
Voir-entendre-croire -_ voir-entendre entendre-croire 


Buisson en feu Bâton dans la main de|(avant l'appel, lampe de 
SIGNES Bâton/serpent l'ange. Dieu pas encore éteinte) 
Main lépreuse guérie Jaillissement d’un feu. 
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JEREMIE EZECHIEL 
Jer. 1 Ez. 1,1-4 ; 2,1-3,12 


Au milieu des déportés près 
dans le Temple du fleuve Kébar au pays des 
(v. 1) (non précisé) Chaldéens (1, 1-3) 


L'année de la mort La 13° année du La 30° année 
du roi Ozias (v. 1) règne de Josias (v. 2) le 4e mois 
le 5° mois (1, 1-2) 


La parole du Seigneur Une voix (1,28 ; 2,1 Ezéchiel 

Jérémie = moi « Vers les fils d'Israël 

« Toutes les nations » qui écoutent ou qui n’écoutent 
(v. 10) pas » 


« Va, tu diras à ce peuple. »|« Je fais de toi un prophète pour 
(v. 8,9.) | les nations »(v. 5) 
(pas de qualificatif) « Va, dis... (v. 7) «Tu leur diras mes paroles » 
(2,7) 


paroles à dire mais le message | paroles à dire paroles à dire 

ne doit pas être compris Ils ne técouteront pas 
Contestation : 

Acceptation d’Esaïe (v. 8) «Je suis trop jeune» (v. 6) |Pas de contestation d'Ezéchiel 


Vision et paroles 


voir-entendre voir-entendre voir-entendre 


Le Seigneur sur un trône - fumée | Branche d'amandier Enorme vision : nuée 
Braise - main de l'ange - lèvres | Chaudron sur un foyer attisé feu fulgurant, grande clarté 
touchées - purifiées main tendue qui tient le livre 
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3. Le peuple est toujours impliqué dans le projet de Dieu. Il est 
l’objet de sa miséricorde ou de sa colère. Le prophète est parfois 
solidaire du peuple, parfois déçu par lui, parfois sans opinion 
exprimée. 

4. La présence de Dieu est toujours liée à sa parole et parfois 
attestée par des manifestations diverses : visions, rêves, discours, 
combinaison de l’un et de l’autre. 


5. La parole de Dieu qualifie le destinataire. 


6. Cette parole est un message qui invite celui qui le reçoit à 
parler ou agir. La mission est différente, bien sûr, d’un récit à 
l’autre. 


Cette parole fait souvent l’objet de la contestation du person- 
nage interpellé. Dans le cas d’Esaïe et d’Ezéchiel qui ne contes- 
tent pas l’appel qui leur est adressé, c’est le peuple qui joue le rôle 
de contestataire (« peuple qui ne peut se convertir », Es. 6,10 ; 
« ce sont des rebelles », Ez. 2, 5-7). 


Les signes donnés sont d’ordre divers : certains attestent sim- 
plement la présence de Dieu : le buisson en feu, la lampe dans 
1 S 3, le trône dans Esaïe 6 ; d’autres confirment en outre 
l’interpellé dans l’assurance que c’est Dieu qui l’envoie et que 
Dieu lui donnera la capacité de remplir la mission demandée. 
Dans tous ces signes, on note la permanence d’un élément lié au 
feu, sans que cet élément ait pour autant une fonction identique 
dans tous les récits. 


Auinsi ces récits de vocation avec leurs éléments divers semblent 
constituer une sorte de condensé de la « mission » de celui auquel 
ils s'adressent. 


POUR CONCLURE, QUELQUES QUESTIONS : 


Pourquoi manque-t-il un récit de vocation pour certaines des 
grandes figures bibliques ? Dans le cas d’Elie est-ce le récit de 
révélation (1 R 19, 9-17) qui en tient lieu, pour Elisée, le récit 
de succession (1 R 19, 19-21 ; 2 R 2, 11 s) ? Dans le cas de 
David et Salomon est-ce le choix du roi par un prophète ou l’onc- 
tion royale ? 

Comment se justifie la place de ces différents récits dans les 
livres où ils sont insérés ? 


Quel rapport y a-t-il entre le récit de vocation et le choix, avant 
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leur naissance, ou par quelque miracle initial, d'hommes comme 
Moïse, Gédéon, Samuel, Jérémie... ? 

A quoi servent les récits de vocation ? Déterminent-ils un type 
de fonction ? Un type de personnage ? Quelle conclusion tirer 
pour notre étude sur le prophétisme du fait que les récits de voca- 
tion sont un trait commun aux prophètes et à d’autres sans oublier 
parmi ces autres, les douze disciples de Jésus, Paul, Jean de 


lApocalypse.. ? 
L x Corine LANOIR 


Montbéliard. 


CAHIERS EVANGILE 


43 — Les PROPHÈTES de l'Ancien Testament (L. Monloubou). 
23 — ISAIE 1-39 (M. Asurmendi). 
20 — Le Deuxième ISAIE (C. Wiener). 
40 — Le livre de JEREMIE (J. Briend). 
38 - EZECHIEL (J.-M. Asurmendi). 
Chaque Cahier : 17 F 


— SAGESSES de l'EGYPTE ANCIENNE 
Supplément au Cahier Evangile 46 (J. Levêque). 


Ce supplément : 34 F 


Service Biblique Evangile et Vie — Editions du Cerf 
6, avenue Vavin - 75006 Paris 


LES STRUCTURES SYMBOLIQUES D’ESAÏE 6 
UNE HYPOTHÈSE 


Je voudrais proposer ici quelques pistes pour la lecture d’Esaïe 
6 en m'’attachant essentiellement à la configuration interne du 
texte. Pour cela je suivrai, sur le plan méthodologique un mode 
d'approche plus ou moins apparenté à celui de R. Lack !. Je ne 
me poserai donc pas la question de la forme littéraire de ce 
texte ?, généralement appelé récit de la vocation d’Esaïe. Je ne 
m'interrogerai pas non plus sur la genèse historique de ce chapi- 
tre, maïs je lirai ce texte tel qu’il se présente aujourd’hui dans nos 
Bibles, c’est-à-dire sans exclure, ni considérer comme secondai- 
res, les versets 12 et 13. 


Quant à la question du contexte historique et littéraire je me 
contenterai de rappeler, en quelques lignes, les conclusions de la 
problématique courante : à savoir que ce chapitre 6 constitue le 
prologue d’un petit ensemble de textes — le livret de l'Emmanuel 
— qui commence en 6,1 par la mention de la mort du roi Ozias et 
qui s’achève en 9, 5-6 par l’accession d’un héritier au trône de 
David. Cet ensemble daterait de la guerre syro-éphraïmite, soit 
des années 729-728. 


Nous n'avons pas besoin d’en savoir beaucoup sur ce conflit qui 
opposa les rois de Damas (Syrie) et de Samarie (capitale du 
royaume du Nord, souvent désigné par le nom d’Ephraim) à 
Achaz, roi de Juda. D’après 2 R 16, 5-18, Achaz refusa d’en- 
trer dans la coalition qui tentait de s’opposer à l’avance assy- 
rienne. Aussi Damas et Samarie décidèrent-elles de s'emparer de 
Jérusalem, pour en changer lé roi. Achaz fit alors appel au roi 
d’Assyrie, Teglat Phalasar III, qui intervint aussitôt. 


Je relèverai encore les termes dans lesquels le livre de Rois 
nous rapporte l’appel au secours d’Achaz au roi assyrien : « Je 


| R. Lack : La symbolique du livre d'Esaïe. Analecta biblica, n° 59, Rome 1973. 
2 Sur ce point, voir en particulier : N. HageL : The form and signifiance of the call narratives 
ZAW 77, 1965, pp. 297-323. 
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suis ton serviteur et ton fils » (2 R 16, 7). Cette déclaration de 
vassalité, formulée dans les termes mêmes de la relation qui unis- 
sait la dynastie davidique au Dieu d’Israël (cf 2 S. 7,5 et 14 par 
exemple) ne pouvait provoquer que le désaveu radical d’Esaïe. 


Mais revenons à Esaïe 6 et à notre projet de lecture, qui est 
donc très limité : comment passe-t-on des premiers mots du texte 
(« l’année de la mort du roi Ozias ») aux derniers (« sa souche 
sera une race sainte ») ? Par quelles étapes ? par quelles transfor- 
mations ? 


Je ferai deux remarques préalables. 


— La première concerne l’extraction du chapitre 6 hors du 
livre d’Esaïe. Le critère en est temporel : Es 6,1 fait référence à 
l’année de la mort d’Ozias, Es 7,1 renvoie aux jours d’Achaz. 


— La seconde concerne l’organisation de ce chapitre. 


Dans la mesure où le texte nous relate la rencontre de deux per- 
sonnages, « Je » (que j'appellerai Esaïe pour plus de commodité) 
et « Adonaï », dans un temps unique (l’année de la mort d’Ozias) 
et dans un lieu unique (le Temple, v. 1, 4), je cherchera des critè- 
res de découpage dans la forme même de ce récit. Etant donné 
qu'il se présente sous la forme d’un récit autobiographique, je 
relèverai les diverses interventions du narrateur dans le récit. 
Soit : 


au v. 1 je vis 
VAR MAN CIS 
v. 8  j'entendis 
VA IMMATENCNS 


Je n’ai pas retenu, comme un élément structurant le texte, le 
« je dis » du v. 8 c, qui appartient à la configuration du dialogue 
inauguré par « j'entendis ». 

On peut souligner ici un double parallélisme : 

— je vis Adonaï/j'entendis la voix d’Adonaï. Nous aurons 
donc à nous demander : comment est-on passé de la vue à 
l'écoute ? 

— Puis celui des v. 5 et 11. 

La première parole d’Esaïe est en effet une lamentation sur lui- 
même : « Malheur à moi ! ». La seconde est, elle aussi, une 
lamentation « Jusques à quand, Adonaï ? » (cf Ps 13,2 ; 74, 10 ; 
79,5 : 80, 5 etc.) mais cette fois-ci elle a pour objet le peuple et 
le pays. Nous aurons là encore à expliquer le décalage de perspec- 
tive. 
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L'ANNÉE DE LA MORT DU ROI OZIAS 


Le texte s’ouvre par cette indication temporelle qui nous paraît 
fondamentale. Certes la date exacte de la mort d’Ozias est discu- 
tée par les historiens, qui la situent autour de l’an 740, entre 743 
et 738. Peu importe, car ce qui me paraît ici intéressant c’est tout 
le « non-dit » de ces quelques mots. 


— On peut tout d’abord noter que ni Jotham, le fils et le suc- 
cesseur d’Ozias, ni Achaz, son petit-fils, ne sont mentionnés. Ils 
n’ont pas ici d'épaisseur historique, et nous restons sur un vide. 
Peut-être aussi sur une attente, car si la mort du roi apparaît 
comme une césure dans le déroulement de l’histoire, comme la fin 
d’une époque, que va-t-il maintenant se passer ? 


Certains commentateurs ? remarquent que cette date est 
approximativement aussi celle de la naissance d’Ezéchias, qui 
sera à un moment donné et pour Esaïe, le roi choisi par Dieu. 
Peut-être. Mais que va-t-il se passer jusqu’à son accession au 
trône, vingt-cinq ans plus tard ? Qui va assurer à Jérusalem la 
fonction royale ? 


— Il faut ajouter encore que ce roi Ozias n’était pas n’importe 
qui. La tradition biblique en effet nous dit qu’il était lépreux (cf 
2 R 15,5 ; 2 Ch 26, 20-21). Impur donc, tenu à l’écart de la 
communauté, exclu du temple en particulier. 


« L'année de la mort du roi Ozias ». Cette ouverture pose donc 
une question fondamentale : qui va, dans le royaume de Juda, 
assurer la fonction royale ? le roi Ozias étant marqué par deux 
schèmes négatifs : le vide (ou la mort) et l’impureté. 


V. 1-4 


Je m'’attacherai d’abord à « l’objet » de la vision : Adonaï. Il 
reçoit une triple qualification : 


— il est assis sur un trône, présenté donc comme un roi qui gou- 
verne et qui juge (cf Ps 11, 4-7 ; 97, 1-9 ; Am9,1 ss). 

— les pans de son vêtement remplissent le temple. H. Cazelles 
souligne le fait que dans la statuaire du Proche Orient ancien (cf 


* D'après 2 R 18,2 et 18,13, Ezéchias avait 25 ans lors de son avènement. De plus, au moment 


de la campagne de Sennachérib en 701, il règnait depuis quatorze ans. 


pus. - 
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ANEP 480, 493, 507, 508, 514), le vêtement royal ne débordait 
pas le trône. On aurait alors ici le signe que le Dieu d’Israël a un 
pouvoir plus étendu que celui des autres divinités. 

Il faut en tous cas relever le thème de la plénitude, qui sera 
repris au v. 3, et peut-être aussi au v. 4 — si l’on idendifie la 
fumée et la nuée (cf Ex 40,34 ; IR 8,11). 


— des séraphins se tenaient au-dessus de lui. 


Qui sont-ils ? emblème royal ou signe de la protection divine ? 
Le texte nous les présente comme des êtres ailés et les définit par 
leur fonction liturgique : ce sont eux qui proclament la sainteté et 
la plénitude de Iahwé des armées, Dieu d’Israël et Dieu cosmi- 
que. 

Il semble donc que, dès le v. 3, le manque initial soit comblé ! 
Nous avons du côté 


d’Ozias d’Adonaï 
un roi mort, un non-roi un roi universel 
le vide la plénitude 
l’impureté la sainteté. 


Mais voilà qu’au milieu de la phrase, entre ces deux blocs 
antithétiques et l’un à l’autre hermétiques, voilà qu’apparaît un 
tout petit mot : « je vis ».. qui va tout bousculer. 


En effet il transforme la description théorique de la splendeur 
de Dieu en une théophanie de jugement, en une apparition 
d’Adonaï, Dieu roi, Dieu saint. 


Est-ce sa venue qui ébranle l’univers (cf Ex 19,9,18 ; Jug 5,4 
etc.) ou la proclamation des séraphins ? La fumée du v. 4 fait- 
elle aussi partie de la description théophanique (cf Ex 19,18 ; 
2 S. 22,8-9) ou est-elle la fumée de l’encens qui brûlait sur l’autel 
pour protéger les hommes d’une trop grande proximité d’avec 
Dieu (cf Lv 16, 12-13) ? En tous cas Esaïe, à la différence des 
séraphins qui se voilent la face (v. 2), nous dit qu’il a vu Dieu : 
« je vis Adonaï » (v. 1). Or, dans la tradition biblique, personne 
ne peut voir Dieu sans mourir (cf Ex 33,20 par exemple). Esaïe 
échapperait-il à la règle ? * 

Certains commentateurs s’en tirent ici en nous expliquant 
qu’Esaïe n’a pas vraiment vu Dieu, puisqu'il n’en à vu qu’un mor- 
ceau ! Mais pourquoi évacuer la suite du texte lui-même ? 


4 H. CAZELLES : La vocation d’Isaïe (ch 6) et les rites royaux in : Homenaje a Juan Prado, 
Madrid 1975, pp. 84-93. 
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V. 5:7 


Au v. 5 en effet Esaïe prend la parole pour une lamentation. 
Lamentation funèbre ? dans la forme, peut-être (cf I R 13,30 ; 
Am 5, 16-17 ; Jér 22, 18 ; 34,5), dans le fond, sûrement car Esaïe 
se déclare : anéanti, perdu, réduit au silence. Quelle que soit la 
traduction, le thème évoqué est bien celui de la destruction, de la 
mort, du vide. 


Esaïe donc meurt ‘, non pas sous le jugement royal d’Adonaï, 
mais par la simple présence de celui qui s’est révélé saint. Il 
meurt, car son impureté, et celle de son peuple, lui interdisent 
d’exister en face de Dieu, d’être en relation avec Dieu. Une 
remarque est ici nécessaire. On a en effet contesté la radicalisa- 
tion de l’impureté d’Esaïe pour la réduire à une simple inaptitude 
à la prédication prophétique. Mais dans l’A.T., la souillure des 
lèvres, ou de la bouche, symbolise le péché du cœur, le péché de 
toute la personne (cf So. 3,9 ; Ps 37,30 ; 35,28 ; 71, 23-24). 


A la fin du v. 5, nous avons donc 


en face d’Adonaï un Esaïe 
le saint l’impur 
la plénitude le vide 
le roi solidaire de son peuple 


(« au milieu »). 


Et je voudrais faire ici deux rapprochements qui me semblent 
éclairants, même s’ils peuvent paraître anachroniques (il n’est en 
tous cas pas question de parler ici en termes de « sources littérai- 
res » !) : 


— je voudrais rappeler surtout le texte de 2 Ch 26, 16-21 qui 
laquelle le roi choisi par Dieu n’est pas au-dessus de son peuple; 
mais pris « du milieu de ses frères ». (cf 17,15 par exemple). 


— je voudrais rappeler surtout le texte de 2 Chron 26, 16-21 qui 
nous explique pourquoi Ozias était devenu lépreux. D’après là 
rédaction sacerdotale post-exilique en effet, Ozias était entré 
dans le Temple pour présenter sur l’autel une offrande d’encens. 
Il avait ainsi usurpé l’un des privilèges des descendants d’Aaron 
(cf I Ch 23,13 ; Nb 17,5), d’où la colère des prêtres et le châti- 
ment de Yahwé. 


5 Je me permets de rappeler que dans l’AT la mort n’est pas d’abord pensée en termes biolo- 
giques, mais d’abord en termes relationnels. 
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Or, dans notre texte, Esaïe, qui se tient dans le Temple, est 
purifié par le contact d’une braise prise à l’autel de l’encens et 
cette purification est l’œuvre d’un séraphin — les séraphins assu- 
rant donc en fait ici la fonction sacerdotale (liturgique au v. 3, 
rituelle au v.5). Simple coïncidence ? Et peut-on aller plus loin ? 


La comparaison avec la Mésopotamie et l'Egypte rend possible 
la pratique, à Jérusalem, d’un rite de purification du roi, lors de 
son couronnement. La simple lecture du texte nous permet de 
dire qu’Esaïe s’est en fait substitué à Ozias. Comme Ozias, il était 
marqué par le vide et par l’impureté, il est maintenant purifié, il 
va donc sortir de la mort, entrer en relation avec Dieu, être 
envoyé en mission. Cette mission relèvera-t-elle de la fonction 
royale ? 

Avant de regarder la troisième étape de notre texte, il nous faut 
noter que cette purification-élection brise la communion (dans 
limpureté) d’Esaïe et de son peuple. La retrouvera-t-on ailleurs 
ou à un autre niveau ? 


V. 8-10 


Esaïe « purifié » est donc rendu capable, comme Moïse ou Elie 
d’entendre la voix d’Adonaï. Si tout à l’heure voir Dieu signifiait 
mourir, l’entendre signifie maintenant l’écouter et lui répondre, 
comme le montre la structure dialogale des v. 8-9 (j’entendis/il 
disait-je dis/il dit). Ce dialogue débouche sur l’envoi d’Esaïe en 
mission, mission qui revêt, semble-t-il, deux aspects : une fonc- 
tion médiatrice (« Va, tu diras à ce peuple ») et une fonction 
. d’endurcissement (v. 9 b-10). 


Ces deux fonctions sont, pour certains commentateurs, caracté- 
ristiques du prophète (cf par exemple le Moïse de la tradition yah- 
viste), pour d’autres, caractéristiques du roi (cf les arguments 
développés par H. Cazelles 6). Or ce qui est justement intéressant 
c’est que les deux attributions soient possibles. Il ne faut donc pas 
choisir entre l’une ou l’autre, mais laisser la polysémie et consta- 
ter ainsi qu’un Esaïe-prophète assume une fonction royale. 


Quoi qu’il en soit, l'intervention d’Esaïe a pour but de transfé- 
rer la mort sur le peuple impur (cf : « qu’il ne voie pas, qu'il 
n’entende pas, qu’il ne comprenne pas, qu'il ne guérisse pas). 


6 H. CAZELLES : art. cit. p. 101. 
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Aussi, à la fin du v. 10, nous trouvons-nous devant la situation 
suivante : 


Esaïe Adonaï 
l’impur le purifié le saint 
le vide l’envoyé la plénitude 
le peuple le médiateur le roi 


V. 11-13 


Dans la dernière partie du texte, plusieurs transformations 
importantes vont se faire jour. 

— De même qu'après avoir vu Adonaï, Esaïe avait pris la 
parole pour une lamentation, de même, après avoir entendu son 
ordre de mission, Esaïe prend la parole pour une lamentation : 
« Jusques à quand, Adonaï ? » (v. 11 a). Par cette lamentation, 
qui concerne cette fois-ci le peuple et son endurcissement, Esaïe 
entre en fait dans un rôle d’intercesseur. Là encore, on peut attri- 
buer ce rôle à la fonction prophétique (Abraham Gn 19, Moïse 
dans la tradition yahviste Ex 8,4,24 ; 9,28 etc... Am 7,2) ou à la 
fonction royale (David 2 Sam 7, Salomon I R 8) mais nous gar- 
dons la polysémie, tout en notant qu’au moment même où il 
devient intercesseur, l’élection d’Esaïe cesse d’être une anti-com- 
munion. 


La réponse d’Adonaï confirme le jugement du peuple : oui, le 
projet de Dieu est bien de détruire, de dévaster, de désoler (v. 
11). Mais cette réponse explicite aussi ce jugement et lui donne 
toute son ampleur : 


— au V.11, la dépopulation atteindra les villes et les maisons, 
le vide règnera même sur le sol dévasté ; 


— le v. 12, lui apporte deux indications supplémentaires. 
La première concerne Dieu, qui change de nom : il n’est plus 
« Adonaï » (terme relationnel) mais « Iahwé ». De plus il ne 
parle plus à la première personne, mais à la troisième. La mise à 
distance est ainsi totale, c’est l’abîme entre lui et son peuple ; 


— la seconde indication concerne le vide. qui abondera ! le 
vide donc, dans sa plénitude. 


C’est alors qu’apparaît le v. 13 qui pose aux commentateurs 
bien des problèmes. Le dixième (v. 13 a) qui, reste, doit-il être, 
lui aussi, détruit (brouté par les bêtes sauvages), ou dévasté par 
le feu ? Ou doit-il retrouver sa vocation première, qui est de brû- 
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ler, d’être une lumière brûlante « bienfaisante pour les fidèles à 
la dynastie davidique (...) mais dangereuse pour les rebelles » ? ? 


Je crois que là aussi le mouvement même du texte nous interdit 
de choisir entre ces deux interprétations, car ce n’est qu’en traver- 
sant la mort, ce n’est qu’en passant par le feu du jugement et par 
l’épreuve de la purification (sur la valeur purificatrice du feu cf 
Jr 6,27-30, Am 4,11 etc...) que le dixième, le reste, retrouvera la 
vie : il deviendra « souche ». Cette lecture est renforcée par 
l'emploi du mot « shaleket » (v. 13 b) que l’on peut aussi bien tra- 
duire par « abattage » que par « émondage ». 


Nous sommes donc passés d’un peuple, marqué par l’impureté 
et le vide, à un reste, purifié, promesse d’avenir et de vie... Ce 
reste pouvant désigner l’héritier davidique, si l’on donne au verbe 
« brûler » le sens « d’éclairer » 7. 


Le dernier fragment du v. 13 va lever l’ambiguïté, car, nous dit- 
il, « SA SOUCHE SERA UNE RACE SAINTE ». 


Il faut ici rappeler que le mot « massebet » ne renvoie pas for- 
cément à un tronc d’arbre, mais de façon courante à une pierre 
dressée, à une stèle. Ainsi, parmi les différents emplois de ce mot 
H. Cazelles 8 relève la stèle érigée sur le tombeau de Rachel à la 
naissance de Benjamin (Gen 35,20), en rapport visible avec la 
naissance et la mort d’une dynastie. Il relève aussi la stèle 
qu’Absalom se fait ériger dans la vallée des rois, pour perpétuer 
son nom en l’absence d’un fils (2 Sam 18,18). Cette pierre joue 
alors le rôle d’un substitut de descendance. H. Cazelles pense par 
ailleurs au pilier Djed des rituels égyptiens — qui avait la forme 
d’un tronc ébranché, abattu à la mort du roi, puis érigé lors de 
l’intronisation du nouveau roi —. Cet auteur n’hésite pas à faire 
de cette « souche » un pilier dynastique, symbolisant la perpé- 
tuité de la lignée royale. 


Le « reste » est alors non seulement purifié et promesse de vie, 
mais il est aussi : 
souche royale 
semence ou race, c’est-à-dire vie et avenir (et nous 
retrouvons le thème du « plein ») 
saint. 


Le prophète-roi a alors disparu et Dieu a retrouvé son vis-à-vis. 
Mais nous avons anticipé. 


7H. CAZELLES : art. cit. p. 105. 
6 H. CAZELLES : art. cit. p. 93-95. 
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Pour aller du v. 1 —« l’année de la mort du roi Ozias » — aux 
derniers mots du v. 13 — « sa souche sera une semence sainte » 
— , pour aller du passé, placé sous le signe de la mort et de 
l'impureté à la promesse de vie et de sainteté, il a fallu, en tout 
premier lieu, réaffirmer fortement la royauté universelle et la 
sainteté absolue du Dieu d'Israël. Il a fallu ensuite qu’Esaïe soit 
mandaté pour assurer, dans le vide historique, une fonction de 
type royal. Ainsi, après sa substitution au roi Ozias, mort et 
impur, Esaïe a-t-il été transformé en intercesseur. Sa double 
médiation, vis-à-vis du peuple et vis-à-vis de Dieu, a permis 
l’'émondage du peuple et le surgissement d’une race royale et 
sainte, en face d’un Dieu roi et saint. 


Danielle ELLUL 
Biarritz. 


Outre les trois articles cités en notes, on peut consulter : 


— ©. KAISER : Isaiah 1-12. 
Gôttingen 1963, Londres 1972. 

— KR. KNIERIM : The vocation of Isaiah. 
VT 18, 1968, pp. 47-68. 


— P. AUVRAY : Esaïe 1-39. Coll. Sources Bibliques. Gabalda. 
Paris 1972, pp. 84-93. 


— J.-M. ASSURMENDI : Esaïie 1-39. 
Cahiers Evangile n° 23, 1978, pp. 18-22. 


PROPHÉTISME ET SAGESSE 


Dans les civilisations du Moyen-Orient ancien, le problème 
fondamental de l’homme à été celui de son insertion dans un uni- 
vers dont il était extrêmement dépendant. Dès le troisième millé- 
naire avant J.-C. les efforts de compréhension et d’appréhension 
du monde — communément désignés sous le terme global de 
« sagesse » — vont s'appliquer à découvrir l’ordre qui préside à 
la création, les règles pour maintenir cet ordre et les moyens de 
surmonter les désordres qui s'y font jour. 


Jusqu'à une période assez récente, la théologie biblique affir- 
mait qu'Israël avait d’abord élaboré sa foi dans le Dieu de l’his- 
toire, de son histoire, avant de reconnaître dans son Dieu le créa- 
teur de l’univers. La recherche contemporaine envisage plutôt 
qu Israël ait partagé la théologie de la création commune à tout 
l’ancien Orient. Sa réflexion sur l’histoire aurait surgi au sein 
d’une compréhension de l'univers créé, dont il était normal que 
lahvé soit l’auteur et le garant. Dans ce cadre-là on pense mainte- 
nant que les milieux de la sagesse et les milieux prophétiques 
n'étaient pas très éloignés l’un de l’autre. Le prophète, qui doit 
veiller à ce que le roi et les autres instances de pouvoir remplis- 
sent correctement leur mission, assume plus particulièrement les 
problèmes liés aux crises, lorsque surgit du nouveau, de l'inat- 
tendu. Il reprend alors en compte les questions fondamentales 
liées à la sagesse, qui sont de trois ordres : 

— le maintien de la cohésion de la création (problèmes posés par 
. Ja nature) ; 

— le maintien de l'intégrité du peuple face à l'extérieur (problè- 
mes posés par les attaques ennemies) ; 

— le maintien de l'harmonie sociale (problèmes posés par les 
injustices, les entorses au droit et tous les déséquilibres sociaux). 

Les études qui suivent, concernant le livre d’Amos et le livre 
de Jérémie montrent comment les questions posées par la sagesse 
entrent dans la prédication prophétique. La présentation du livre 
de L. Kalugila expose la manière dont sagesse, dieux et pouvoirs 
avaient parti lié dans le Moyen Orient ancien. 


CD: 


FOI et VIE - LXXXIII - N° 5.1984, Cah. bibl. 23. 


AMOS : 

LES FONDEMENTS DE SA PROPHÉTIE 
OU : LE PROBLÈME 

DE SON « ENRACINEMENT SPIRITUEL » 


I. INTRODUCTION : LE PROBLÈME 


Parmi les douze petits prophètes, Amos a toujours occupé une 
place particulièrement importante, soit au niveau des recherches 
exégétiques, soit au niveau de la vulgarisation. Cet intérêt s’expli- 
que : dans l’Ancien Testament, Amos est probablement le pro- 
phète le plus ancien auquel fut consacré un livre ; il semble qu’on 
peut retracer assez clairement la « personnalité historique » du 
prophète et que de plus, son « message » a toujours été considéré 
comme quelque chose de profondément actuel. 


Il n’est donc pas étonnant que les chercheurs se soient interro- 
gés depuis longtemps sur les traditions qui ont permis à Amos 
d’énoncer des paroles si puissantes. Ce n’est pas le moment de 
retracer explicitement toute l’histoire de la recherche. Survolons- 
en seulement les grandes lignes. 


Au début de ce siècle, l’exégèse vétérotestamentaire protes- 
tante a vu dans les prophètes (notamment en Amos et en Jéré- 
mie) des personnages qui ont été conduits à s'exprimer par la 
conviction d’être individuellement en rapport avec Dieu (cf. 
Wellhausen). Se situant dans une attitude critique à l’égard de 
toute institution cultuelle et cléricale, les prophètes étaient ainsi 
des « protestants exemplaires ». Quelques dizaines d’années plus 
tard, une autre explication aussi exclusive s’imposa : on fut 
convaincu de pouvoir expliquer presque tout l’Ancien Testament 
par des traditions cultuelles, notamment en utilisant l’idée d’une 
ancienne fête de l’alliance. Amos devint ainsi un « fonction- 
naire », un prophète cultuel (cf. Graf Reventlow). C'était une 


FOI et VIE - LXXXIII - N° 5.1984, Cah. bibl. 23. 
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vue exagérée que les textes ne justifiaient pas. Mais on voulait 
quand même garder un lien entre Amos et l’ancien culte 
d’alliance israélite. On a donc vu Amos dans la lignée de l’ancien 
droit israélite, droit qu’aurait souligné la fête de l’alliance (cf. 
Wurthwein). En fait, une telle commémoration et les circonstan- 
ces qui la justifieraient (amphictyonie !) sont considérées par les 
exégètes comme improbables et on a pu montrer que les termes 
légaux et juridiques qu’utilise le prophète ne se retrouvent pas 
dans les collections de lois vétérotestamentaires, à commencer 
par le livre de l’alliance 2. Cette explication du prophète comme 
« fonctionnaire » du culte était trop peu solide. H.W. Wolf a 
cherché ailleurs l’enracinement spirituel d’Amos : dans la tradi- 
tion orale de la sagesse des clans de l’ancien Israël 3. Il semblait 
que Wolff avait le dernier mot sur cette question 4, quand 
H.H. Schmid a mis en cause son point de vue 5. La discussion fut 
à nouveau ouverte. 


Avant de présenter ces deux démarches, il faudrait peut-être se 
rappeler le plan du livre d’Amos : 


1-2 : ORACLES CONTRE LES NATIONS ET CONTRE 
ISRAEL : 
Araméens, Philistins, Ammonites, Moabites, Israël 6 ; ce 
qui correspond au mouvement géographique : nord-ouest- 
est-« milieu ». 


3-6 : ORACLES CONTRE ISRAEL 
Trois collections commençant avec : « Ecoutez cette 
parole » : 3,1 ; 4,1 (avec un refrain : « vous n’êtes pas reve- 
nus jusqu’à moi ») ; 5, 1-6 conclu par un fragment hymni- 
que. Suivent d’autres accusations d’ordre social et cultuel et 
l’annonce du « jour de YHWH » (5, 18 ss). 


1 Théorie selon laquelle les 12 tribus avant la monarchie auraient été organisées autour d’un 
sanctuaire central (M. NoTH). 

2 Cf. notamment H.H. ScHmip : Amos. Zur Frage nach der « geistigen Heimat » des Prophe- 
ten dans : « Altorientalische Welt in der alttestamentlichen Theologie, Zürich 1974, p. 121-144 ; 

. 126-129. 
à 3 Cf. H.W. Worr : l’enracinement spirituel d'Amos, Genève 1974. 

4 Suivi par R. VARRo : Amos : les justes, les pauvres et le prophète, dans : Masses Ouvrières 
297, 1973, p. 24-37 ; p. 36. 

5 Cf. H.H. ScHmip : Amos. 

6 Les oracles contre les Phéniciens, les Edomites et Juda datent probablement d’une rédac- 
tion deutéronomiste. 
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7-9 : CYCLE DE CINQ VISIONS avec un récit sur Amos. 
Reprise du discours sur le jour de YHWH (8,9 ss) ; autour 
des visions sont groupés quelques oracles de jugement. 


Dans la discussion qui va suivre, il faut à mon avis tenir compte 
de cette complexité. 


II. LA POSITION DE H.W. WOLFF : 
LA SAGESSE ET LES CLANS D'ISRAEL 


1. LA DÉMARCHE 


« La question de l’enracinement spirituel d’Amos doit être à 
nouveau posée 8 ». C’est la première phrase et le programme du 
livre de Wolff, en réaction contre certains propos parfois trop fan- 
taisistes (cf. ci-dessus). Comment va-t-il trouver la réponse à sa 
question ? 

D'abord il examine des « formes particulières du discours 

d’'Amos ». Il y trouve des « questions didactiques », des « cris de 
malheur ! », des « proverbes numériques » et des « discours 
d’exhortation ». Pour chaque forme, il va chercher des parallèles 
dans d’autres textes bibliques pour ainsi fixer l’origine (le Sitz im 
Leben ») de ces formes. Quelques exemples : 
— les questions didactiques (Am. 3,3-6.8 ; 6,2.12 ; 5,25; 
5,19 s) ?. A la parole concernant le jour de YHWH (question en 
5,18 b) : « C’est comme un homme qui fuit devant un lion et que 
l’ours surprend ; il rentre chez lui, appuie la main au mur et le ser- 
pent le mord », Wolff compare Pv 23,31 s. : « Ne regarde pas le 
vin qui rougeoie.… En fin du compte il mord comme un serpent ». 
— les cris de malheur (5,18 ; 6,1 ; 5,7 ; 6,13 ; 2,7) 10. Wolff cite 
notamment des cris de bonheur dans les Psaumes et les Prover- 
bes, ainsi la série de « malheur » en Ha 2,6-19. 


— le proverbe numérique (1,3.6.13 ; 2,1.6) !!. « A cause de trois 


7 Lafin9,11ss ; (restauration et salut) est l'œuvre d'une rédaction post-exilique. 

8 H.W. Worrr : l’enracinement, p. 11. 

* Entre parenthèses : les textes classés par Wourr sous les rubriques respectives. 

10 Pour ces trois derniers textes WoLrFr postule un « malheur » originel, qui n'est plus 
conservé. 

11 Am.1,9.11 ; 2,4 sont des versets rédactionnels. 
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et à cause de quatre rébellions de NN je ne révoquerai pas mon 
arrêt ». Pour ce schéma, Wolff trouve des parallèles notamment 
dans Pv 30,21-23 : « Voici trois choses qui font frémir un pays, 
quatre qu’il ne peut supporter. ». Toutefois 1l reste une ques- 
tion : contrairement au Pv et au Sir., « Amos, malgré l’annonce 
de trois et quatre crimes, n’en développe qu’un seul » !2. 


— Jes discours d’exhortation (4,4 s. ; 5,4-6 ; 6,14 s.). L'auteur 
nous mène ici également vers la sagesse proverbiale (cf. Pv 
19,20 ; 15,24 etc..….). 


Ces quatre formes littéraires viennent, d’après Wolff, de la tra- 
dition orale de la sagesse des clans d'Israël. Pour soutenir cette 
hypothèse, Wolff va ensuite analyser les « thèmes caractéristi- 
ques » de la prophétie d’Amos, notamment « Israël et les 
nations », la « droiture », le « droit et la justice ». Ces thèmes 
proviendraient d’une sagesse des clans (cf. p. ex. Pv 16,8 : 
« Mieux vaut peu de bien avec la justice qu’abondants revenus 
sans équité »). D’autres observations confirment — selon Wolff 
— cette thèse : Amos vient de Téqoa, ville connue pour sa 
sagesse (cf. 2 S. 14,2), et il est très proche d’Esaïe er ce qui 
concerne les énoncés sapientiaux (cf. Es. 5,11-13 avec Am. 
6,1-7). 


2. LA CONCLUSION 


Celle-ci est claire : « Amos vit de la tradition orale de la sagesse 
des clans de l’ancien Israël » 13. Cette sagesse est à distinguer de 
la sagesse de cour, elle n’est pas à chercher dans un grand centre 
cultuel ou culturel mais « dans certains groupes d'Israël vivant 
surtout de façon semi-nomade 4. Avec l'annonce du jugement 
Amos dépasse cette sagesse « ancienne israélite » mais il s’en sert 
pour exprimer son message. 


L’abondance des parallèles sapientiaux cités par Wolff semble 
d’abord convaincant. Mais en regardant d’un peu plus près, cette 
théorie pose quand même quelques problèmes. 


2 H.W. Worrr : l'enracinement, p. 53. 

3 H.W. Worrr : l'enracinement, p. 109. A noter que Worrr n'est pas le premier qui a voulu 
expliquer Amos-par la sagesse, cf. S. TERRIEN : Amos and Wisdom, dans : Israel's Prophetic 
Heritage (Essays in honor of James MuiLENBURG), 1962 ; p. 108-115. 

4° H.W. Worrr : l'enracinement. p. 110. 


30 THOMAS RÔMER 


3. LES PROBLÈMES 


a) d’ordre méthodologique 


En se rappelant l’entité du livre d’ Amos (cf. ci-dessus) on cons- 
tate des faiblesses dans l’argumentation de Wolff : 


— d’abord il ne mentionne ni les visions, ni les traditions du jour 
de YHWH : domaines pour lesquels un lien avec la sagesse n’est 
pas du tout évident ; 


— au lieu de chercher tout de suite des parallèles dans les Prover- 
bes, Wolff aurait peut-être pu tenir compte du rôle de certaines 
expressions à l’intérieur du message d’Amos. Citons deux exem- 
DÉS 

+ la phrase sur le « serpent qui mord » en Am. 5,19 se retrouve 
à la fin de la cinquième vision en 9,3. En mettant ces deux textes 
en rapport l’un avec l’autre, il devient clair qu’il s’agit plutôt 
d’une tradition « mythologique » (cf. Jb 3,8; 7,12 ; 40,25- 
41,26) t6. 


- la citation du « lion » en 3,4-6.8 ne mène pas à tout prix à la 
sagesse : les images utilisées ont un contenu métaphorique, et le 
lion sert aussi à désigner YHWH (cf. Os. 11,10 ; Es. 31,11, 
etc) 


— Quant aux oracles contre les nations, ils ont des relations 
étroites avec les textes égyptiens d’éxécration 8. 


— Wolff utilise pour ses parallèles tous les chapitres du livre des 
Proverbes, en nivelant les traditions différentes qui y sont réu- 
nies. 


b) d'ordre « idéologique » 


Pour Wolff, les traditions sur lesquelles se fonde Amos, vien- 
nent de la sagesse des anciens clans israélites ; il faut nettement 
distinguer cette sagesse de la sagesse de cour qui, elle, dépend 
incontestablement de ses « voisines » cananéennes, égyptiennes. 
Wolff veut trouver quelque chose de « spécifiquement israé- 


5 Pour d'autres exemples, cf. H.H. ScHmip : Amos, p. 131-133. 

ln Cf. également les textes sur « le serpent » en Ougarit, ‘nt III, 34-39. 

17 Cf. sur cette question H.J. Srorse : Uberlegungen zu den geistlichen Voraussetzungen der 
Prophetie des Amos, dans : Wort-Gebot-Glaude (W. EichRopr zum 80. Geburstag), p. 209-225 ; 
p- 222$. 

IX Cf. A. BENTZEN : The Ritual Background of Amos, OTS 8/1950, p. 85-99. 
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lite » ; pour lui ce qui a de la valeur au point de vue théologique 
dans l’A.T., doit être propre à Israël et ne pas dépendre de son 
entourage. C’est sur ce point que va intervenir H.H. Schmid. 


IT. LA POSITION DE H.H. SCHMID : 
L’ORDRE DU MONDE 


1. LA CRITIQUE 


Il est vrai, dit Schmid, qu’il y a des liens entre Amos et la 
sagesse. Mais pourquoi voir cette sagesse comme provenant des 
anciens clans (semi-nomades d’Israël) ? Car — poursuit-il — la 
plupart des sujets communs à Amos et à la tradition sapientiale se 
situent dans un contexte sédentaire, où Israël est héritier des 
traditions cananéennes (jurisprudence à l’entrée de ville, souci 
des pauvres et des faibles) 1°. Si Amos connaît et utilise des don- 
nées sapientiales, cela ne veut pas dire qu’il dépend directement 
d’elles ; il y a également des liens entre Amos et les domaines du 
droit, du culte et de la mythologie. 


2. LA DÉMARCHE 


En effet, constate Schmid, on utilise le terme « sagesse » sans 
trop se soucier de sa définition. Il en propose donc une : la 
sagesse est « la tentative de l’homme pour formuler, collectionner 
et ordonner certaines expériences, pour ainsi comprendre l’ordre 
du monde et ses règles et avoir la possibilité de vivre conformé- 
ment à ces règles avec le but de conserver, voire reconstituer cet 
ordre du monde » 2. 


Schmid insiste — contrairement à Wolff — sur le fait que la lit- 
térature sapientiale en Israël trouve son origine, comme la littéra- 
ture égyptienne et mésopotamienne, dans l’idée d’un ordre du 
monde (que les Egyptiens appellent « ma’at »). C’est dans ce 
cadre que naît le droit ; ce dernier est bâti sur les principes que la 


Cf. HH. ScHmn : Amos, p. 1335. 
2 Cf. H.H. ScHmip : Amos, p. 137. 
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sagesse a reconnus comme nécessaires pour le maintien de cet 
ordre 2!. Ainsi s'explique le fait qu'Amos connaît les deux 
aspects : droit et sagesse. Ses reproches d’ordre éthique ne se dis- 
tinguent guère des principes de l’Ancien Orient. 


Dans chaque culture, la divinité maintient l’ordre cosmique et 
en est le garant ; en Israël c’est à YHWH qu'incombe ce rôle. 
Une atteinte à l’ordre du monde est automatiquement une 
atteinte contre YHWH. C’est ainsi qu'il faut comprendre les dis- 
cours de condamnation d’Amos : se sécuriser par le culte ou se 
réfugier dans les traditions de l’Exode sont choses vaines, si 
l’ordre du monde n’est pas respecté 22, Amos critique les autres 
peuples (Am. 1-2) en se référant à YHWH % parce que YHWH 
est le garant de l’ordre dans le monde entier comme au sein du 
peuple d'Israël. 


3. LA CONCLUSION 


La prophétie d’ Amos est fondée sur une conception très précise 
de l’ordre du monde. Amos se voit contraint d’annoncer le juge- 
ment parce que le peuple cherche son propre « shalom », et non 
pas le « shalom de YHWH » 2, qui est le vrai principe de l’ordre 
mondial. Amos souligne le lien entre la cause, l’acte et l'effet, la 
sanction. Il faut donc abandonner l’idée de classer Amos dans un 
domaine précis, il veut maintenir l’ordre du monde et l’ordre de 
YHWH. Il tourne son regard vers les événements de l’actual -, 
mais c’est un regard « non historique ». On ne saura jamais dire 
avec exactitude de quels canaux concrets Amos tient son savoir 
sur ce monde et son ordre. Il y a certainement beaucoup de fac- 
teurs qui ont joué ensemble %. 


2 Cf. H.H. Scami : Jahweglauben und altorientalisches Weltordnungsdenken, dans : Alto- 
rientalische Welt in der alttestamentlichen Theologie, 1974, p. 31-66 ; p. 40. 

2 Cf. H.H. ScHmip : Jahweglaube, p. 53. 

2% Cf. H.H. ScHmip : Amos, p. 140. 

24 « Shalom » est la plupart du temps traduit par le mot « paix » ; mais ce terme statique ne 
rend pas l’idée de rétablissement d’un ordre, d’un équilibre rompu — en général du fait de 
l'homme — ; « shalom » implique en effet un comportement qui a pour conséquence un retour à 
l'équilibre et à une juste relation. 

3% Cf. H.H. ScHmip : Amos, p. 141 s. 
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IV. PROPHÉTIE ET PROPHÈTE 


Schmid et Wolff convergent en affirmant qu’Amos est 
influencé par une « sagesse ». Mais en concrétisant cette sagesse 
leurs chemins se séparent très vite. Tandis que Wolff veut sauver 
la « spécificité israélite », Schmid montre que la sagesse en Israël 
fonctionne comme tous les autres systèmes sapientiaux de 
l'Ancien Orient. À mon avis, beaucoup de propos de Schmid sont 
convaincants. Néanmoins quelques questions restent ouvertes. 


1. LE LIVRE D'AMOS ET LA CRITIQUE SOCIALE 


Quand Schmid dit qu’Amos oppose le « shalom » du peuple au 
« shalom de YHWH », il rend totalement compte du message 
d’Amos. Amos réagit contre des bouleversements dans la société 
israélite (Wolff : « capitalisme primaire »), il s’attaque donc plu- 
tôt aux classes responsables de ce changement qu’au peuple tout 
entier (cf. aussi son souci des pauvres et des exploités). Ses ora- 
cles de jugement sont aussi le résultat d’une critique sociale 26. 


2. LE PROPHÈTE ET LE LIVRE 


A cela s’ajoute un second problème : comment peut-on classer 
et dater avec certitude les matériaux du livre d’Amos ? Si on a 
toujours eu tendance à se faire une idée aussi concrète que possi- 
ble (et parfois fantaisiste) de la personnalité du prophète ?7, les 
recherches de ces dernières années concernant les livres pro- 
phétiques ont montré l’importance du travail rédactionnel ; 
il devient de plus en plus difficile de tracer des biographies 
des prophètes. On est (presque) d’accord pour discerner dans le 
livre d’Amos une rédaction du type « deutéronomiste », ainsi 
qu'une autre qu’on pourrait définir de façon assez vague comme 
« post-exilique ». On se retrouve donc devant des « prophéties » 
qui ne correspondent pas à l’action précise d’un individu. Cela 
peut modifier la question de l’enracinement spirituel de certains 
passages. 


2% Cf. sur cette question O. Kerr : Rechttun oder Annahme des drohenden Gerichts ? 


(Erwägungen zu Amos, dem frühen Jesaja und Micha), BZ 211977, p. 200-218 ; p. 205.216. 
27 Cette démarche correspond à la recherche du Jésus « historique » dans le Nouveau Testa- 
ment. 
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3. VERS UNE THÉOLOGIE DU « CONTEXTE » 


Le grand mérite de Schmid est d’avoir montré comment Amos 
(et les autres prophètes préexiliques) s’inscrivent dans une appro- 
che du monde commune à l’ Ancien Orient. Cela pose question au 
niveau d’une théologie de l’Ancien Testament. Au lieu de cher- 
cher d’abord ce qui est propre à la foi israélite il faut essayer de 
voir comment cette foi s’enracine dans le grand héritage spirituel 
de l’Ancien Orient. Ce n’est pas un plaidoyer pour un nivellement 
— Amos a son « originalité » comme les autres prophètes —, 
mais un plaidoyer pour une théologie qui prend au sérieux ce qui 
est commun au patrimoine culturel et cultuel d’Israël et de ses 
voisins, une théologie de solidarité et non pas une théologie de 
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Sur AMOS, on peut consulter également : 


R. VARRO : Amos : Les justes, les pauvres et le prophète, Masses 
Ouvrières 297/1973, pp. 24-37. 

W. VISCHER : Amos, citoyen de Téqoa, ETR 50/1975, pp. 133-159. 

R.B. COOTE : Amos among the Prophets. Composition and Theology, 
Philadelphie 1981. 

D. Cox : Inspired Radicals : The Prophets of the eight Century. Liber 
Annus XXV/1975, pp. 90-103. 

G. FARR: The Language of Amos, popular or cultic? VX 
XV1/1966, pp. 312-324. 

O KEEL: Rechttun oder Annahme des drohenden Gerichts ? 
(Erwägungen zu Amos, dem frühen Jesaja und Micha), BZ211977, 
pp. 200-218. 

W.E. STAPLES : Epic Motifs in Amos, JNES 25/1966, pp. 106-112. 

H.J. STOEBE : Überlegungen zu den geistlichen Voraussetzungen der 


Prophetie des Amos, dans : Wort-Gebot-Glaube (W. Eichrodt 
zum 80. Geburtstag), Zurich, 1970, pp. 209-225. 


* Cf, à ce propos notamment Am. 1-2 et 9.3. 


LE DIEU CRÉATEUR 
DANS L'HYMNE DU LIVRE D’AMOS 


Nous n'avons pas l’habitude de penser au Dieu 
d’Amos comme au Dieu de la création. 


La suscription du livre d’Amos (Am. 1,1) ne men- 
tionne pas explicitement celui au nom duquel le pro- 
phète parle. 


Ce sera le rôle de deux vers qui ont la forme d’un 
hymne (1,2) et auxquels répondront d’autres éléments 
hymniques répartis à l’intérieur du livre. Le Seigneur y 
est défini comme le Dieu créateur. C’est pourquoi il 
nous a semblé bon de transmettre les résultats d’une 
étude linguistique précise qui oblige à reconnaître 
l'importance du fait. Le travail qui suit a d’abord été éla- 
boré pour les traducteurs de la Bible, qui ont besoin de 
repérer la structure du texte original pour la respecter 
dans la traduction. Une approche technique de ce genre, 
bien qu’assez inhabituelle pour les lecteurs des Cahiers 
Bibliques, peut nous être profitable, étant bien entendu 
qu’il nous appartient d'interpréter ensuite les résultats 
que l’analyse met en valeur. 

CD: 


Le livre d’Amos se distingue nettement des autres livres pro- 
phétiques par la présence de passages hymniques répartis dans 
tout le livre (1,2b ; 4,13 ;, 5,8 ;,5,9et 9,5-6), qui placés bout à bout 
pourrait former un seul poème. Dans ce poème un certain nom- 
bre de correspondances formelles (entre 4,13 ; 5, 8b, c, d, et 
9,5 a, b, c) permettent d'imaginer l’existence d’un hymne primi- 
tif. Cet hymne se diviserait en trois strophes ! : 


1 Voir H.W. Worr, Dodekapropheton 2, Joel und Amos, (Biblischer Kommentar XIV, 2h 
Neukirchen, 1969, p. 254 ss et la littérature citée. À 


FOI et VIE - LXXXIII - N° 5 - Cah. bibl. 23. 
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Hymne d’'Amos 


1,2 


4,13 


5,8 


gs 


Il (Amos) disait : 

De Sion le Seigneur rugit 

et de Jérusalem, il donne de la voix 
les pâturages des bergers sont désolés 
et la crête du Carmel desséchée. 


Car voici : 

Celui qui façonne les montagnes, 

qui crée le vent, 

qui révèle à l’homme quel est son dessein, 
qui, des ténèbres, produit l’aurore, 

qui marche sur les hauteurs de la terre, 

il se nomme le Seigneur, Dieu des puissances. 


L'auteur des Pléiades et d’Orion, 

qui change l’obscurité en clarté matinale, 
qui réduit le jour en sombre nuit, 

qui convoque les eaux de la mer 

pour les répandre sur la face de la terre : 
il se nomme le Seigneur. 

C’est lui qui livre au pillage l’homme fort, 
et le pillage force l’entrée de la citadelle. 


Le Seigneur Dieu, le tout-puissant, 
touche-t-il la terre, qu’elle tremble, 

et que tous ses habitants prennent le deuil ; 
elle gonfle, tout entière, comme le fleuve, 
elle s’affaisse, comme le fleuve d'Egypte ; 
celui qui dresse son escalier dans le ciel 

et qui érige son palais au-dessus de la terre ; 
celui qui convoque les eaux de la mer 

et qui les répand sur la face de la terre, 

le Seigneur, c’est son nom. 


(T.O.B.) 


Hymne primitif 


4,13 


5, 8b, c, d 


9,5b 
6a 


C’est lui qui forme les montagnes et qui crée le vent, 
Lui qui découvre à l’homme se pensée, 

Lui qui fait de l’aurore obscurité 

et qui marche sur les hauteurs de la terre. 

Jahvé est son nom. 


C’est lui qui tourne en matin l’obscurité 

et obscurcit le jour comme la nuit, 

qui appelle les eaux de la mer 

et les répand sur la face de la terre. 

Jahvé est son nom. 

C’est lui qui touche la terre et elle s’effondre, 
toux ceux qui habitent en elle sont en deuil. 
C’est lui qui bâtit dans les cieux ses degrés 

et qui sur la terre a fondé sa voûte. 

Iahvé est son nom. 
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Pour faire ressortir les ressemblances, la traduction donnée ci- 
contre reste assez littérale et aucun effort n’a été accompli pour 
recréer le texte en fonction des exigences de la poésie française. 
Par ailleurs, la reconstruction de l’hymne primitif ne prétend nul- 
lement présenter dans tous ses détails la forme exacte de l’original 
qui reste irrécupérable. Néanmoins, trois faits peuvent actuelle- 
ment être considérés comme acquis : (a) dans la préhistoire du 
texte d’Amos un hymne de plusieurs strophes existait ; (b) pen- 
dant la formation du livre prophétique ces strophes ont été insé- 
rées en différents endroits ; (c) la rédaction finale d’ Amos témoi- 
gne de certains ajouts : l'addition de quelques éléments et l’inser- 
tion d’un hymne complètement indépendant dans le cas de 1,2b. 


Pourtant l’ultime but de la recherche ne peut consister dans une 
description pure et simple du morcellement de l’hymne. Au delà 
de celle-ci, il faut essayer de trouver une réponse au pourquoi de 
ce morcellement. Etant donné l’unité de l’hymne une fois recons- 
titué, on s'attend à ce que les fragments soient insérés dans le 
texte là où ils remplissent une fonction structurelle de première 
importance. Mais pour confirmer cette intuition, il nous faut 
d’abord connaître l’organisation globale du livre et donc sa struc- 
ture formelle et thématique. Un certain degré d’objectivité dans 
l'établissement des structures peut seulement être atteint par le 
témoignage conjoint des caractéristiques formelles et thématiques 
du texte. La prise en considération des caractéristiques formelles 
empêche en effet le chercheur de devenir victime de sa propre 
formulation du thème. 


Si nous proposons ici une structure pour le livre d’Amos dans 
son entier, il va de soi que celle-ci est le résultat d’études exhausti- 
ves préalables. L'analyse détaillée est contenue dans un docu- 
ment inédit, mais au moins une partie des opérations de cette ana- 
lyse a été publiée ailleurs 2. 


2 Jan DE Waarp et William A. SMaiEy, À Translator's Handbook on the Book of Amos. 
New-York, 1979, surtout p. 189 s. 
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Sur la base de celles-ci, l’aperçu suivant peut être donné : 


A Prologue : le prophète 1,1-2a 
B Hymne 1,2b 
C La culpabilité d'Israël parmi les nations 1,3-3,2 
D Le rôle et la mission du prophète 3,3-4,3 
E Israël ne suit pas les leçons de Dieu 4,4-12 
— Hymne 4,13 
F Lamentation sur Israël 5,1-3 
G Chercher Dieu et éviter l’anéantissement  5,4-6 
H Avertissement aux pécheurs 37 
I Hymne 5,8 
J IAHVE EST SON NOM 
V Hymne 559 


H Avertissement aux pécheurs et aux justes  5,10-13 
G’ Chercher le bien et obtenir le pardon 5, 14-15 


F’ Lamentation sur Israël 5,16-17 
E’ Israël s’appuie sur une fausse sécurité 5,18-6,14 
D’ Les expériences du prophète 7,1-8,3 
C’ Le châtiment d'Israël 8,4-9,4 
B’ Hymne 9,5-6 
A’ Epilogue : châtiment et nouvelle création 9,7-15 


Ce diagramme révèle une structure concentrique, au niveau du 
discours de tout le livre. Cela n’a rien d’étonnant : une structure 
de ce genre a pu être reconnue pour d’autres livres bibliques 
comme, par exemple, l’Ecclésiaste 3. Il est vrai que certaines sec- 
tions ainsi mises en parallèle sont assez longues, ce qui affaiblit 
nécessairement les récurrences *. D’autre part, la présence incon- 
testable de structures concentriques à l’intérieur du livre et même 
celle de nouvelles structures concentriques à l’intérieur des pre- 
mières augmente sensiblement la probabilité que ces structures 
se trouvent à leur tour à l’intérieur d’une structure enveloppante. 


La quasi-certitude de la présence d’une structure concentrique 
entraîne l'absence, au moins momentanée, d’un sigle pour 
l'hymne de 4,13. En effet, dans cette structure, 4,13 n’a pas de 
contrepartie après F’. Evidemment, il arrive très fréquemment 
que certains éléments ne s’insèrent pas dans une structure évi- 


A 


Jan pe WaarD. « The Structure of Qoheleth », Proceedings of the Eighth World Congress 
of Jewish Studies, Jerusalem, 1982, 57-64. 
4 Récurrence : retour. récapitulation d'un même mot, d'une même idée, d’un même thème. 
$ Jan ne Waarp. « The Chiastic Structure of Amos v. 1-17 », Vetus Testamentum 27, 1977, 
170-177. 
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dente par ailleurs. Il faut toujours se méfier des structures sans 
failles, parce qu’elles risquent d’exister uniquement dans l’imagi- 
nation du chercheur. L’irrégularité une fois notée, il faut quand- 
même se demander si 4,13 offre certains accords avec les autres 
morceaux d’hymne et si — malgré l’irrégularité sur le plan du dis- 
cours entier — une régularité peut exister au niveau d’une section 
de ce discours. 


Il sera clair que seul l’hymne de 4,13 soulève un tel problème. 
D’après l’analyse ci-dessus la proclamation « Iahvé est son 
nom », c’est-à-dire le refrain de l’hymne, forme le centre du livre. 
Ce refrain-proclamation est, avec une parfaite symétrie, encadré 
par les deux hymnes fragmentaires I et [”, tandis que l’hymne de 
1,2b (B) est bien balancé par celui de 9,5-6 (B’). Il y a donc une 
harmonie indéniable au point de vue de l’organisation formelle du 
discours. 


Dans une deuxième phase, il faut voir s’il existe une unité thé- 
matique à l’intérieur de l’hymne qui parcourt le livre. Dans le pre- 
mier hymne (1,2b), le thème paraît être celui du « pouvoir des- 
tructeur de Iahvé ». Un thème opposé, celui du « pouvoir créa- 
teur de Iahvé » semble caractériser l'hymne de 4,13. Malgré 
l'ambiguïté voulue de 5,8c, 5,8 traite également du pouvoir créa- 
teur de Iahvé, alors que, 5,9 traite plutôt de la puissance destruc- 
trice de Iahvé quelle que soit l'interprétation choisie pour ce ver- 
set obscur. En dépit des incertitudes exégétiques, on ne peut pas 
nier que les deux thèmes se trouvent réunis dans le dernier hymne 
de 9,5-6. Il y a donc une récurrence très nette de ces deux thèmes. 
Elle peut être présentée sous la forme graphique suivante : 


B Le pouvoir destructeur de Iahvé 1,2b 
B! Le pouvoir créateur de Jahvé 4,13 
É! Le pouvoir créateur de Iahvé 5,8 

j Le pouvoir destructeur de Iahvé 5,9 


B’/B! Les pouvoirs destructeurs et créateurs de Iahvé  9,5-6 


Ce diagramme permet de reconnaître des structures thémati- 
ques régulières 6. Ainsi, 4,13 balance bien 1,2b et l'opposition 
destructeur/créateur a été reprise en 5,8-9 sous forme de chiasme 


6 Dans le diagramme ci-dessus B renvoie au pouvoir destructeur de Iahvé et B! au pouvoir 
créateur de Jahvé. Dans la structure d'ensemble du livre 9,5 (B°) reprend 1,2b (B), cf. diagramme 
de la page 38, et 9,6 met en avant le thème de Iahvé créateur (B!). Dans la structure de la pre- 
mière partie 4,13 (B!) balance 1,2b (B). La récurrence des deux thèmes en 5,8 et 5,9 est marquée 
par les sigles Bl et B’. 
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en créant ainsi l'inclusion destructeur-créateur — créateur-des- 
tructeur ?. Enfin, les oppositions ont été combinées en 9,5-6. Les 
sigles attribués maintenant à ces différents hymnes (sigles à insé- 
rer dans le premier diagramme) ne sont pas arbitraires. Ainsi 9,5 
avec son thème de pouvoir destructeur balance bien 1,2b. 
L'attention particulière donnée à l’existence primitive d’un seul 
hymne dont 1,2b ne pouvait pas être une strophe, a fait que 
l’étude comparative de l’hymne d'introduction a été singulière- 
ment négligée. Ainsi, certaines récurrences dans les deux hymnes 
d'introduction et de conlusion n’ont pas été notées. Il s’agit 
d’abord de l’emploi d’un vocabulaire rare, si non unique, dans le 
cas du verbe äâbal (« être désolé, désert » en 1,2b et « prendre le 
deuil » en 9,5). La récurrence est étonnante même si l’on peut 
penser à l’emploi d’homonymes plutôt qu’à celui de sens diffé- 
rents d’un même verbe. Deuxièmement, la constatation que la 
dernière ligne des strophes de l’hymne primitif reconstruit (cf. 
p. 36) parle toujours de la terre, s’applique également à l’hymne 
initial. Sur ce point précis, les récurrences vont encore plus loin 
quand on compare, par exemple, le « tête du Carmel » avec « les 
hauteurs de la terre ». 

Revenons au cas particulier de l’hymne de 4,13. Malgré son 
insertion dans une structure régulière, il ne balance rien dans la 
structure d’ensemble du livre d’ Amos. Par contre, il balance bien 
l'hymne initial du discours prophétique. Vu ce jeu d’oppositions, 
serait-il possible que l’hymne de 4,13 s’insère parfaitement dans 
une structure secondaire, ou dans la structure d’une partie du 
livre ? A mon avis, cela est effectivement le cas. Le livre d’Amos 
est un discours tripartite et la première partie du livre peut être 
structurée de la manière suivante 8 : 


A a Prologue : le prophète 1,1-2a 
B b Le pouvoir destructeur de Iahvé (hymne) 1,2b 

C c La culpabilité d'Israël parmi les nations 1,3-3,2 
D d Le rôle et la mission du prophète 3,3-4,3 
E c’ Israël ne suit pas les leçons de Dieu 4,4-12 
— b’ Le pouvoir créateur de Iahvé (hymne) 4,13 

F a’ Conclusion : lamentation sur Israël 5,1-3 


On peut donc tirer la conclusion que toutes les unités de dis- 


7 Un chiasme (= croisement) est une figure de rhétorique qui croise les termes : cela donne 
a-b-b'-a’, le résultat est que b-b”’ se trouve inclus dans a, c’est-à-dire inséré entre a et a’. 

8 Dans le diagramme qui suit les sigles majuscules (A,B,C,...) renvoient à la structure 
d’ensemble du livre telle qu'elle est présentée en p. 38, les minuscules concernent la structure 
propre à la première partie. 
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cours A-F trouvent leur contrepartie dans la structure concentri- 
que globale du livre à l’exception de l’hymne de 4,13. Mais il faut 
conclure en même temps que tous les éléments A-F — et 4,13 — 
trouvent leur contrepartie dans une structure a-a° qui caractérise 
la première partie du livre d’Amos. Cette structure n’est nulle- 
ment arbitraire comme le prouvent la cohésion structurelle des 
deux autres parties d’ Amos ainsi que les rapports structurels entre 
les trois divisions du livre, mis en évidence dans le diagramme sui- 
vant ° : 


Partie I (la culpabilité d’Israël ; la responsabilité du prophète) 


A a Prologue : le prophète 1,1-2a 

B b Le pouvoir destructeur de Iahvé (hymne) 1,2b 

C c La culpabilité d'Israël parmi les nations 1,3-3,2 

D d Le rôle et la mission du prophète 3,3-4,3 

E c Israël ne suit pas les leçons de Dieu 4,4-12 
b Le pouvoir créateur de Iahvé (hymne) 4,13 

F a! Conclusion : lamentation sur Israël 5,1-3 


Partie II (la possibilité du salut ; le péril où se trouve Israël) 
G dt Chercher Dieu et éviter l’anéantissement 5,4-6 


H  c! Avertissement aux pécheurs S7 
I b Le pouvoir créateur de Iahvé (hymne) 5,8 
Je IAHVÉ EST SON NOM 
lb Le pouvoir destructeur de Iahvé (hymne) 5,9 
H’  c! Avertissement aux pécheurs et aux justes 5,10-13 
G’ d! Chercher le bien et obtenir le pardon 5,14-15 
Partie I’ (la culpabilité d'Israël ; l'engagement du prophète) 
F’ a! Introduction : lamentation sur Israël 5,16-17 
oi c Israël s’appuie sur une fausse sécurité 5,18-6,14 
f Les expériences du prophète : visions 7,1-9 
D’ d Le rôle et la mission du prophète 7,10-17 
f Les expériences du prophète : visions 8,1-3 
€ c? Le châtiment d'Israël 8,4-9,4 
B’B! b Les pouvoirs destructeurs et créateurs 
de Iahvé 9,5-6 
A’ a Epilogue : châtiment et nouvelle création 9,7-15 


Dans ce diagramme final certaines complexités sont mieux ren- 
dues. Les sigles a et a ! marquent maintenant des sections initiales 
et finales et b indique partout et sans spécification l’hymne sur la 


9 Pour l’explication des sigles, voir la note précédente. 


42 JEAN DE WAARD 


puissance de Dieu. Quel que soit le titre utilisé, c, c ! et c 2 trai- 
tent tous du thème de la culpabilité et du châtiment d’Israël. 
L’emploi de d ! sert à signaler l’aspect positif du message prophé- 
tique. 

Malgré la différence notable de longueur, il faut noter que la 
deuxième partie du livre est composée également de sept unités 
de discours qui forment une inclusion. La structure de la troi- 
sième partie est elle aussi, une structure concentrique. La seule 
exception cette fois est l’hymne final qui, bien que balançant 
l’hymne initial dans la structure globale du livre, ne balance rien 
dans la structure propre à la dernière partie. Mais il s’agit ici de 
l’image opposée de 4,13 qui fonctionnait sur le plan de la struc- 
ture propre à la première partie et non pas sur celui de la structure 
d'ensemble : on peut donc bien parler d’un équilibre. 


En guise de conclusion, on peut donc dire que la fonction des 
hymnes est de marquer le début et la fin du livre d’Amos, et de 
mettre en évidence son message principal, placé au centre d’une 
construction ingénieuse, un centre sans contrepartie. 


Jean de WAARD 
Strasbourg. 


QUELQUES PROLONGEMENTS 


Un regard attentif sur les diagrammes obtenus par l’analyse de 
J. de Waard ouvre des pistes : 


1. Les strophes de l’hymne apparaissent dans des contextes 
semblables, où se trouvent développés les thèmes de la culpabilité 
d'Israël et de son châtiment (cf. le diagramme de la p. 38: 
l'hymne de 4,13 est encadré par l’affirmation qu’Israël ne suit pas 
les leçons de Dieu en 4,4-12 et par la lamentation sur Israël de 
5,1-3 ; celui de 5,8-9 est encadré par l’avertissement aux pécheurs 
de 5,7 et de 5, 10-13 ; enfin celui de 9,5-6 est encadré par 
l'annonce du châtiment d’Israël en 8,4-9,4 et 9,7-15). 


C’est une des caractéristiques de la sagesse du Moyen-Orient 
ancien que de lier le désordre social et le désordre cosmique, l’un 
entraînant l’autre. Le Dieu qui juge et châtie Israël à cause de ses 
manquements à la justice est celui qui a le pouvoir de détruire et 
l'homme et la nature parce qu'il en est l’auteur (1,2b ; 5,9 ; et 
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9,5). Le Dieu créateur exerce une domination universelle qui 
inclut les nations. Il est le garant de l’ordre du cosmos et de la jus- 
tice dans le monde, mais on observe un phénomène de concentra- 
tion sur Israël et de radicalisation à son égard (cf. 1,3-3,2). Le 
livre d’'Amos ne mentionne pas les bienfaits passés de Dieu à 
l'égard de son peuple ; le Dieu de l’histoire n’y entre pas en 
compte. En face du peuple coupable se trouve le maître de la 
création (cf. le diagramme de la p. 40). 


2. Le diagramme de la p. 41 fait également apparaître le lien 
très étroit entre le prophète et le Dieu qui l’envoie. Si l’affirma- 
tion « lahvé est son nom » se trouve au centre de la deuxième 
partie et au centre du livre, la description du rôle et de la mission 
du prophète est placée au centre des deux autres parties et y 
répond (3,3 ; 4,3 et 7,10-17). Cette mise en évidence pourrait 
nous inciter à ne pas lire et/ou étudier seulement Am. 7,10-17 
pour « comprendre » la vocation d’Amos. On a peut-être aussi en 
3,3-8 un récit de vocation prophétique. 


3. Une troisième série de remarques concerne le nom de Iahvé 
dans le livre d’ Amos. Notons tout d’abord le lien de ce nom avec 
la terre que la reconstruction de l’hymne primitif met particulière- 
ment en valeur (p. 36). Par ailleurs l’affirmation solennelle 
« Iahvé est son nom » en finale (4,13 ; 9,6) ou au centre (5,8) des 
strophes peut être rapprochées de toute une tradition hymnique 
d'Israël, où ce n’est pas l’action salutaire de Iahvé envers son peu- 
ple qui est chantée, mais son action dans la nature et le monde 
des hommes en général (voir par ex. Es. 47,4 ; 51,15 ; 54,5 ; 
Jr 10, 12-16 ; 31,35 ; 32,18 ; 33,2 ; 50,34...). On pourrait recher- 
cher le lien qui existe dans cette tradition hymnique entre l’appel- 
lation de « Iahvé » et celle de Dieu ou Seigneur tout-puissant 
(Dieu des puissances, Dieu des armées, Dieu de l’univers dans 
d’autres versions). 

Dans l’hymne qui nous intéresse, ce titre de Dieu tout-puissant 
apparaît en 4,13 et 9,5, considérés comme des additions à l’hymne 
primitif. La mise en relation des deux appellations et la place du 
nom de Iahvé au centre du livre — « un centre sans contrepartie » 
— a peut-être le sens d’affirmer solennellement que Iahvé, qui 
rugit de Sion (1,2) est le créateur de l’univers, disqualifiant ainsi 
les dieux de la nature des peuples d’alentour. 

4. Des hymnes de « création » avec une thématique et une 


forme semblables existaient dans le monde entourant Israël (cf. 
les exemples fournis par F. Crüsemann dans Studien zur Form- 
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geschichte von Hymnus und Dankelied in Israël, Neukirchen 
1969, p. 263 ss). Une des hypothèses de la recherche historico-cri- 
tique est qu’Amos reprendrait un hymne cananéen en attribuant 
à Iahvé les pouvoirs qui étaient conférés aux baals, divinités des 
astres, de la végétation, des saisons. Le nom du maître de l’Uni- 
vers est lahvé ! 


Christiane DIETERLÉ 
Tournon. 


ESSAI SUR LA CRÉATION 
DANS LE LIVRE DE JÉRÉMIE 


Cette étude s’inspire d’une relecture des chapitres 26 à 29 du 
livre de Jérémie, en prenant en compte l’hypothèse d’une très 
grande proximité entre prophétie et milieux de sagesse. Puisque 
la théologie des milieux de sagesse se caractérise, de façon assez 
globale, par une méditation sur la création et le rôle du créateur, 
nous avons porté une attention particulière aux passages qui en 
faisaient mention. Le texte qui a servi de point de départ à notre 
réflexion se trouve au chapitre 27, versets 4 à 8. Cependant, pour 
expliciter davantage certains points, nous avons débordé large- 
ment vers l’amont et vers l’aval les limites proposées, en emprun- 
tant des citations à l’ensemble du livre. 


LE SCANDALE DE LA DÉFAITE 


L’énoncé du verset 5 du chapitre 27 : 


« C’est moi qui ai fait la terre, ainsi que les hommes et les 
animaux qui sont sur la terre, par ma grande force et en 
déployant ma puissance ; je la donne à qui bon me semble ». 


s 


‘ peut paraître à un lecteur moderne d’une logique irréfutable. 
Cependant, cette logique n’est pas du tout partagée par les 
contemporains de Jérémie : la prédiction, au chapitre 26, de la 
destruction de la Maison du Seigneur, lui vaut un arrêt de mort, 
auquel il échappe grâce à ses appuis politiques ; et quand il écrit 
aux captifs à Babylone de s'installer et de prospérer sur la terre 
étrangère. où ils sont en exil (chap. 29), quelqu'un écrit pour 
demander au prêtre en charge à Jérusalem de « fulminer » contre 
lui (chap. 29, v. 26-27). Ainsi un lecteur qui prendrait comme une 
évidence que Dieu dispose de sa création comme il l’entend, ne 
peut comprendre pourquoi la prédication de Jérémie suscite des 
polémiques aussi violentes de la part du roi, du peuple et des 
autres prophètes. Il ne comprendra pas non plus pourquoi une 
banale histoire politique de défaite fait l’objet d’un livre retenu au 


FOI et VIE - LXXXIII - N° 5.1984, Cah. bibl. 23. 
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Canon, présenté dans un ordre qui nie constamment la linéarité 
historique, plus appropriée à la recension d’une guerre. 


D’autres éléments de surprise se présentent dans ces quelques 
versets : la mention de Nabuchodonosor comme « serviteur de 
Dieu », et l’évocation des bêtes sauvages, qui lui sont livrées 
pour qu’elles le servent. Ces éléments sont clairement en dehors 
de la sphère d’un pouvoir purement politique. On peut reconsti- 
tuer, d’après la discussion du chapitre 26, contre quelle concep- 
tion des rapports de Dieu et de son peuple viennent s'inscrire les 
paroles de Jérémie : le prophète qui ose annoncer que la maison 
de Dieu peut être détruite doit être mis à mort, car il est immédia- 
tement dénoncé comme un faux prophète qui offense Dieu ; en 
effet le peuple ne peut être vaincu sans que corrélativement son 
Dieu soit aussi vaincu. Or, Jérémie ajoute encore à l’offense, dans 
les chapitres suivants, en faisant une distinction entre la puissance 
de Dieu et celle de son peuple, ou du roi qu’il s’est choisi ; car le 
roi ou le peuple qui partagerait cette puissance, ne devrait pas, 
étant vaincu, s’installer sur une terre étrangère, sous le joug d’un 
roi différent, et prier Dieu pour la prospérité de cet étranger. Le 
chapitre 7 (v. 1 à 15), qui présente les mêmes éléments de contro- 
verse que le chapitre 26, montre la confiance que manifestait le 
peuple dans cette relation de solidarité avec le Dieu qui habite 
avec eux : 

« Palais du Seigneur ! Palais du Seigneur ! Palais du Seigneur ! 
Il est ici » (chap. 7, v. 4) 
et la conséquence de cette localisation : 


« Nous sommes sauvés ! » (chap. 7, v. 10). 

On distingue clairement que deux conceptions de la relation de 
Dieu avec son peuple s’affrontent : les accusateurs de Jérémie 
fondent leur certitude de salut sur une relation géographique : ils 
sont dans un espace que Dieu a choisi d’habiter et de donner à 
son peuple, centré sur le Palais du Seigneur, dont la présence 
assure la sécurité ; Jérémie insiste sur le fait que cette « habita- 
tion » était assortie de lois (cf. chap. 7, v. 5 à 11) que le peuple 
avait le devoir de respecter, et de paroles inlassablement adres- 
sées qu’il devait écouter (cf. v. 13) pour régler sa conduite devant 
les événements imprévus. Cependant, ces deux conceptions 
appartiennent en fait à la même logique de sagesse : ce sont les 
conditions d’une coopération, d’une « vie avec ». 


En quoi consiste cette coopération entre Dieu et le peuple qu’il 
s’est choisi ? Le chapitre 5 (v. 20 à 29) fournit les éléments qui 
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manquaient à la représentation complète de cette articulation ; 
Dieu se présente comme celui qui met en place une limite, le 
sable (la plage) que la mer ne peut pas dépasser. La puissance 
déployée par le créateur se manifeste par la victoire sur cet élé- 
ment, emblème du chaos par excellence. Mais la mer, avec ses 
tempêtes, est une force de désordre, un élément redoutable, tou- 
jours en train de tenter de transgresser ces limites (on soupçonne 
que cette théologie est celle d’un peuple de cultivateurs et de ber- 
gers, et en aucun cas de marins !). Dans cette logique, le créateur 
n’est pas celui qui pose une fois pour toutes les limites, mais celui 
qui lutte à chaque instant pour qu’elles soient respectées. Son 
geste, une création continuée, est toujours de maintenir le chaos 
au dehors, luttant sans cesse aux frontières du domaine d’ordre 
qu'il a ainsi créé. D’autres textes manifestent l’activité créatrice 
organisant l’espace par l’effet d’une parole, ce qui nous a incité à 
penser la création comme un acte ponctuel, situé « au commence- 
ment » ; toutefois, la permanence dans le temps de l’acte créa- 
teur, lutte constante, est caractéristique de la théologie de la 
Sagesse, qui situe la création dans la durée. C’est pourquoi l’ana- 
logie est possible entre l’acte créateur, et l’acte du pouvoir politi- 
que, qui fait face sans cesse à des révoltes ou des invasions du ter- 
ritoire. En faisant régner l’ordre au dedans et en repoussant le 
désordre au dehors, les rois qui se succèdent à la tête du royaume 
font, à leur échelle, la même chose que le créateur (y compris le 
fait de « parler » pour obtenir ce résultat). Le Roi, qui est le 
représentant du créateur, se trouve doté dans l’ordre politique de 
la même puissance que Dieu déploie aux limites de la terre habi- 
table, il ne peut donc pas ne pas remporter la victoire sur les enne- 
mis qui osent s’attaquer à ses villes. Ceci explique qu’il soit si dif- 
ficile aux contemporains de Jérémie d’envisager que leur 
domaine, centré sur le « Palais du Seigneur », soit conquis par 
l'ennemi, ou devienne un désert, « une hauteur broussailleuse » 
livrée aux bêtes sauvages, car ce serait dire que le chaos, trans- 
gressant ses limites, est installé chez eux ; en effet, il est équiva- 
lent de dire que Dieu est impuissant ou que le peuple est vaincu. 


La catégorie ordre/désordre sur le plan spatial a sa correspon- 
dance au plan temporel, celui du déroulement de l’histoire ; 
l'exercice de la puissance créatrice concerne alors le maintien de 
la continuité, contre la manifestation du désordre qu’est la rup- 
ture. On le voit bien au verset 24 de ce même chapitre 5, où le 
déroulement régulier des saisons, avec la chute de la pluie, est 
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aussi associé à l’acte de création. Le peuple, choisi et placé dans 
cette continuité, a une fonction assez semblable à celle du créa- 
teur : il a la responsabilité du maintien de l’ordre dans le domaine 
politique ou social, contre les forces du désordre. A travers 
l'accusation des versets 26 et suivants du chapitre 5 : 


« Car dans mon peuple se trouvent des coupables aux aguets 
comme l’oiseleur accroupi, ils dressent des pièges et ils 
attrapent... des hommes » (chap. 5, v. 26). 


On comprend que le désordre aux frontières duquel le peuple 
doit lutter est représenté par les ruptures occasionnées par le mal- 
heur, et la mort est le plus grand facteur de discontinuité. Ici, il 
est question surtout du pauvre, mais nous avons rencontré aussi, 
au chapitre 7, des règles concernant l’immigré, l’orphelin, la 
veuve. Si quelqu’un du peuple ne prend pas la défense des mal- 
heureux, ne se substitue pas aux morts, en assurant la continuté 
qui est « normale », l’ordre cosmique chancelle. 


LE SYSTÈME DE LA RÉTRIBUTION 


Dans un tel système, articulant l’ordre cosmique et l’ordre 
social, le pouvoir de Dieu et la conduite de son peuple, la rétribu- 
tion est, en quelque sorte, automatique ; la bénédiction découle 
du respect des règles de l’ordre social, et la malédiction de leur 
transgression. Les versets 25 à 28 du chapitre 5 montrent bien 
comment l’ordre cosmique assuré par Dieu créateur et l’ordre 
social assuré par le peuple sont articulés : si l’ordre social règne, 
la pluie vient en son temps, et la terre est fertile ; par contre, le 
désordre social dérègle l’ordre cosmique : 


« Ce sont vos crimes qui perturbent cet ordre. ». 


La pluie vient hors de son temps, ou ne vient pas du tout, et 
l'ennemi menace les frontières. C’est selon cette logique que le 
roi Sédécias fait prendre au peuple l’engagement de proclamer 
l’affranchissement des esclaves hébreux (cf. chap. 34, v. 8 à 22). 
L'ordre dans le temps, c’est l’absence de rupture dans la posses- 
sion du sol, malgré la mort du soutien de famille, malgré l’endet- 
tement qui peut conduire quelqu’un à se constituer en esclave 
d’un propriétaire. 

La figure du roi idéal, qui fait régner l’ordre parmi le peuple, 
est dessinée au chapitre 33 (v. 14 à 22), avec les conditions de la 
continuité de son règne : 
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« …je ferai croître pour David un rejeton légitime, qui défen- 
dra le droit et la justice dans le pays. En ce temps-là, Juda 
sera sauvé, et Jérusalem habitera en sécurité (...). 


Si vous réussissez à rompre mon alliance avec le jour, et 
mon alliance avec la nuit, en sorte que le jour et la nuit 
n'arrivent plus au moment voulu, alors mon alliance avec 
mon serviteur David sera également rompue ; il n’aura plus 
de descendant régnant sur son trône ». 


Le roi qui n’assume pas sa fonction est présenté au chapitre 36 : 
il ne tient pas compte de la parole de Dieu qui devait lui servir de 
guide pour garantir l’ordre ; il manifeste même son autonomie, 
en découpant à mesure le rouleau où elle est décrite, et en le brû- 
lant : un symbole clair de rupture. Or, l’accident que l’écriture du 
rouleau essaie de prévenir, c’est un glissement, un dérapage des 
rapports entre Dieu et son peuple : fortifié dans son assurance par 
la présence du « Palais du Seigneur », il met sa confiance dans 
une relation fondée sur la configuration de l’espace, et néglige 
une relation fondée sur le dialogue : 


« fais-en lecture à tous les judéens qui seront venus de leurs 
différentes villes. Il se pourrait alors que leur supplication 
jaillisse devant le Seigneur et que chacun se convertisse de 
sa mauvaise conduite » (chap. 36, v. 6-7). 


LA GRACE DU DÉTOUR 


Si on revient au problème en cause dans les chapitres 26 et 27, 
ce qui donne une tranquille assurance au peuple, c’est la présence 
du « Palais du Seigneur » ; au contraire, Jérémie leur annonce 
qu’ils ont pris leur autonomie, en refusant d’écouter les paroles 
que Dieu leur envoyait sans cesse pour leur servir de guide ; 
puisqu'il lui ont tourné le dos, Dieu aussi reprend son autono- 
mie ; la relation trop étroite qui donnait au peuple une certitude 
de salut sur sa terre fondée sur une sorte de possession de Dieu 
est contestée par cette parole, « je la donne à qui bon me sem- 
ble ». Nabuchodonosor prend la place de « serviteur », de garant 
de la création, à la place du roi de Judas. C’est pour cette raison 
qu’il est en mesure de prendre Jérusalem, et dans ce rôle, il est en 
même temps délégué par Dieu pour punir les coupables. C’est 
aussi parce que le centre de l’ordre est transféré à Babylone qu’on 
peut y prospérer sous le joug de Nabuchodonosor, et cela expli- 
que aussi la mention que même les bêtes sauvages le servent. 
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Cependant, ce transfert est provisoire ; la rupture ainsi instituée 
sur le plan géographique est compensée par une continuité histo- 
rique, assurée par une promesse de retour et de restauration du 
peuple de Juda sur sa propre terre. Le temps d’exil est, en somme 
un détour, qui ne met pas en cause la continuité. Babylone, les 70 
ans écoulés, sera même à son tour détruite. 


Comment ce détour par l’exil provisoire constitue-t-il une 
réponse adéquate à la rupture causée par la défaite politique ? On 
peut voir un parallèle entre l’absurdité que commet le peuple en 
n’écoutant pas son Dieu, soulignée, par exemple au chapitre 18 
(v. 13 à 16) : 

« Faites une enquête parmi les nations : avez-vous jamais 
entendu rien de semblable ? La vierge Israël a vraiment fait 
une chose monstrueuse. Abandonne-t-on ce qui vient des 
neiges du Liban (...). Mon peuple, lui, m’a oublié. » 


et l’absurdité qui consiste à bâtir et planter sur un sol étranger, à 
accepter un joug pour prospérer, ou même, comme le fait Jéré- 
mie, à acheter un champ au moment précis où la souveraineté 
politique change de mains. Pour ses contemporains, les paroles et 
les actes de Jérémie sont absurdes, mais c’est à travers la prise en 
compte de ces absurdités que passe la survie du peuple, tant pour 
ceux qui sont partis en exil que pour ceux qui sont restés sur leur 
sol. « Plus tard, vous en aurez l'intelligence », est-il dit par exem- 
ple en 30,24. 


La fonction de ce détour, sur le plan spatial (géographique), 
n'apparaît pas immédiatement : si « chaque ville est reconstruite 
sur sa colline » (cf. chap. 30), où se situe le changement ? C’est 
dans le cadre du temps que la transformation est explicitée : 


« Dans le désert, le peuple qui a échappé au glaive gagne ma 
faveur. Israël va vers son rajeunissement. De loin, le Sei- 
gneur m'est apparu : Je t’aime d’un amour d’éternité, aussi 
c’est par fidélité que je t’attire à moi » (chap. 31, v. 2-3). 

Le rajeunissement vient comme une surprise après la constata- 
tion de la blessure incurable du peuple, qu’il s’est attirée lui- 
même en n’écoutant pas les paroles des prophètes, parce qu’il 
mettait sa sécurité dans une relation trop étroite de « possession » 
de son Dieu ; le temps de l’exil (70 ans, plus long que celui de 
l'exode) rompt la sécurité due aux victoires incessantes de Dieu 
en l’honneur de son peuple ; mais il n’est pas discontinuité de 
l’ordre cosmique, ni remise en cause de la puissance créatrice de 
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Dieu, puisque la souveraineté est transférée provisoirement à 
Babylone. Cependant, un processus cumulatif est abandonné au 
profit d’un processus de re-fondation, de retour au temps de la 
jeunesse. Dans le même mouvement, la liberté de Dieu par rap- 
port à son peuple s’affirme ; le pardon, comme la restauration sur 
le pays, apparaissent non comme dû, mais comme acte arbitraire, 
absurde vis à vis de la logique de la rétribution automatique dans 
laquelle le peuple puisait son assurance (cf. chap. 31, v. 29-30). 
C’est une grâce accordée par amour. En ce qui concerne l’espace, 
le désert est, par contraste avec le pays donné en partage, le lieu 
où Dieu apparaît de loin, où la relation par la parole, qui suppose 
une certaine distance, est rétablie après avoir été perdue. Le pas- 
sage par l’exil avec son déracinement, apparaît donc comme le 
détour nécessaire à la restauration du dialogue ; la prière que 
Jérémie prononce après l’achat du champ de son oncle, et la 
réponse qui lui est faite (chap. 32, v. 17 à 44) l’illustrent bien. 


La reconnaissance de longue date d’un courant théologique 
disant le projet de Dieu dans une histoire du salut a pu masquer 
un autre courant, celui de la théologie des milieux de Sagesse ; il 
nous a semblé qu'il était très éclairant pour notre lecture de faire 
appel à cette grille d’interprétation. On peut alors comprendre, 
dans une certaine mesure, l’organisation du livre de Jérémie 
comme la résolution d’un problème posé à la théologie de la 
Sagesse, et résolu selon ses propres catégories : la défaite du peu- 
ple par ses ennemis est interprétée comme le résultat d’une 
incompétence à coopérer à la lutte de Dieu pour l’ordre et contre 
le chaos, faute d’écouter au jour le jour les directives données par 
Dieu ; Dieu transfère alors ses pouvoirs créateurs à Nabuchodo- 
nosor, pour châtier les fauteurs de désordre, et apporter la pros- 
périté à ceux qui sont sous son joug ; ce transfert n’a qu’un temps, 
et Dieu rappelle son peuple sur la terre ; le détour par l’exil rend 
possible la restauration de ce dialogue, car l’absurdité même de 
la situation ne peut qu’inciter les survivants à entendre les explica- 
tions des prophètes. Ainsi, la coopération entre Dieu et son peu- 
ple se poursuit sans rupture, mais ses fondations sont « rajeu- 


nies ». 
Françoise BASTIDE et Corina COMBET-GALLAND 


Paris 


Ce texte est le résumé du travail d’un groupe parisien, effectué 
à l’occasion du week-end des E.R.B. des 26-27 novembre 1982. 


LES POUVOIRS ET LES DIEUX : 
« LE ROI SAGE » 


Les textes bibliques ne nous atteignent pas seulement par leur carac- 
tère de nouveauté absolue : ils réveillent aussi de lointains échos de ce 
qui déjà fut dit aux confins des cultures. Autres temps, autres contex- 
tes, autres sens : les jeux de l’intertextualité transforment ce qui, pris 
sous le nom de « sagesse » fut attribué aux dieux, au soleil, au roi ou 
au peuple. La croyance est tenace en notre culture que la sagesse prend 
son origine exclusivement en Egypte et que ce qu’en savait Moïse était 
déjà tracé dans le savoir des Pharaons. Toujours planera sur la figure 
de Moïse l'ombre d’Aménophis IV qui se fit appeler Akhenaton à qui 
l’on attribua — souvent à tort — l’invention du monothéisme. 


Sous le titre « The Wise King » (Le Roi Sage) Léonidas Kalugila a 
publié quelques études sur la sagesse royale en tant que révélation 
divine dans l’Ancien Testament et son environnement !. Cet ouvrage 
contient quatre chapitres et s’attache à situer les termes qui désignent 
la sagesse royale en Egypte, en Mésopotamie et dans l'Ouest sémiti- 
que. Le quatrième chapitre contient une recension de tous les termes 
relatifs à la sagesse dans l’Ancien Testament. En 160 pages, « le Roi 
Sage » constitue un précieux manuel pourvu d’une solide bibliogra- 
phie. Il fait ressortir l’arrière-plan de bien des expressions maintenues 
dans le contexte biblique ou encore devenues les ingrédients d’une pro- 
phétologie en attendant de connaître par le messianisme chrétien un 
nouveau transfert, détaché cette fois aussi bien de la fonction royale 
sacralisée que de la fonction prophétique classique. 


RE, LE SOLEIL DE JUSTICE 


Ces détours en direction des littératures voisines antérieures à la for- 
mation de l’Ancien Testament permettent de mieux situer ce qui est 
radicalement nouveau dans le contenu biblique et ce qui depuis long- 
temps déjà figurait dans d’autres textes traditionnels. On sera plus 
d’une fois étonné de constater que des expressions et même des 
conceptions théologiques que l’on croyait exclusivement bibliques ont 
appartenu à de tout autres contextes. 


Ainsi la liaison qui semble apparaître relativement tardivement dans 
les textes bibliques entre la création et le thème de la sagesse (Prover- 
bes, 8,22 ss) se trouve déjà présente dans les plus anciens textes égyp- 
tiens. Le Dieu-Soleil Re crée le monde à l’aide de deux instances qui 


1 CWK GLeerur (Suède), 1980. 
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lui sont associées : la parole créatrice et la perception ou intelligence. 
Les fonctions attribuées à l’entité de la perception sont toutes associées 
à la sagesse du grand dieu, qu’il soit Re, Re-tum ou Amon-Re. 
EL. Kalugila remarque « qu’il y a une instance spéciale mise sur cette 
sagesse en tant que manifestée dans la création du monde ». Cepen- 
dant il ne s’agit pas ici d’une création qui serait réalisée une fois pour 
toutes. Les éléments sont déjà présents lors de l’acte créateur. La créa- 
tion consiste en un acte qui fait de ces éléments un organisme vivant 
après le chaos de l’été et de l’hiver. 


Le retour à l’acte créateur est marqué par le rythme des saisons. Re 
n’est pas seulement créateur mais, par sa perception ou son intelligence 
il est protecteur et guide de l’univers. Re est invoqué comme le premier 
roi d'Egypte : 

Roi Re de mémoire bénie souverain des deux pays 
Terrible en force riche en pouvoir 
Très-Haut qui a fait la terre entière. 


La souveraineté de Re selon la tradition est distribuée aux dieux et 
finalement à Horus qui était incarné dans chaque Pharaon. Re par sa 
fonction royale maintient la justice (Maat) : il protège les dieux, le roi 
et ses sujets. Tout comme le Seigneur biblique du Psaume 146, Re, le 
guide sage, protège les pauvres, les affligés, les veuves et les orphelins. 
Le peuple est regardé comme « le troupeau de Re ». Le roi reprend la 
place de Thoth dans l’action rituelle et est appelé du même terme qui 
désigne à la fois perception et intelligence. Il est « celui qui connaît ce 
qu’il y a dans les cœurs » tout comme Thoth l’expert, le sage, « celui 
LH sait, celui qui sait tout, celui qui sonde les corps et teste les cœurs ». 

insi, notamment la stèle de Ramsès II : 


_ « La parole créatrice est dans ta bouche, l'intelligence dans ton 
cœur le lieu de ta langue est un temple de Maat ». 


Le roi manifeste l'intelligence à son peuple afin qu'il soit uni et en 
paix. Le texte d’accession au trône de Ramsès IV présente de grandes 
ressemblances avec l’hymne d’Esaïe 61, 1-3 : 


Comme le jour est heureux. Les cieux et la terre se réjouissent 
Car tu es le grand Seigneur de l'Egypte, 

Ceux qui s'étaient enfuis sont revenus dans leurs villes 
Ceux qui étaient cachés sont revenus. 

Les affamés ont été rassasiés et sont heureux 

Ceux qui avaient soif ont été rafraîchis 

Ceux qui étaient nus sont revêtus de fins vêtements 

Ceux qui étaient sales ont des vêtements blancs 

Ceux qui étaient en prison sont mis en liberté 

Celui qui était dans l’esclavage est rempli de joie, 

Ceux qui étaient en conflit dans ce pays sont réconciliés… 


L'OREILLE DRESSÉE 


La sagesse mésopotamienne, cela se dit avec des termes qui signi- 
fient « oreille », « écoute ». Pour les sumériens la sagesse c’était l’acte 
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d'écouter, d'apprendre. « La sagesse, dit l’auteur, n’est pas une vertu 
naturelle, mais la patiente construction d’une mémorisation de ce que 
l’on écoute ». L’akkadien connaît la fonction du « nemequ » qui dési- 
gne à la fois l’art de l’exorciste et celui de l’artisan. Le mot prend le 
sens de sagesse associée à la piété religieuse. 


La mère de Gilgamesh était peut-être déesse de la sagesse. Elle se 
faisait l’interprète des rêves de son fils. L. Kalugila indique que « la lit- 
térature babylonienne et akkadienne met l’accent sur le fait que la 
sagesse était une prérogative divine : les dieux ne cachaïient pas leur 
sagesse, mais la révélait aux seuls rois. Ainsi croyait-on que le roi exer- 
çait la fonction de plusieurs dieux. Gudéa de Lagash, par exemple, est 
nommé « le fidèle berger ». Selon une inscription « Gudéa accomplis- 
sait de grandes choses » : autrement dit il traduisait ses sages pensées 
en actes. 


LE DROIT DES PAUVRES 


Dans les régions ouest-sémitiques et notamment à Ugarit, la justice 
et la sagesse sont les vertus principales d’un roi. Selon Ezéchiel 28, 12- 
14, le roi de Tyr est comparé au Premier Homme en Eden « qui fut 
créé parfait en beauté et en sagesse ». C’est par la sagesse du roi que le 
peuple reçoit consolation, paix et prospérité. Ici aussi le roi, par-dessus 
tout est sensé prendre soin des pauvres et tout particulièrement des 
veuves et des orphelins. 


Ainsi l'exigence prophétique en faveur des pauvres se trouve déjà 
présente dans les liturgies d’intronisation royale des Pharaons aussi 
bien que dans les textes ugaritiques. Ce n’est donc pas la formulation 
« évangélique » d’Esaïe qui fait la nouveauté du texte biblique mais 
peut-être assiste-t-on avec la prophétie biblique au transfert d’un man- 
dat que la plupart des rois n’ont su honorer — du moins selon le récit 
deutéronomiste — et qui devient la responsabilité de la communauté 
tout entière. Ce qui était parole à la fois divine et royale devient, après 
l'expérience négative de la monarchie en Israël biblique, parole 
d’interpellation de la communauté. Mais cette mise en œuvre de la 
parole de délivrance des pauvres et des affligés par l’ensemble du peu- 
ple correspond dans l’univers biblique à une constante selon laquelle 
« le roi ne fut jamais déifié ». L. Kalugila remarque que « deux rois 
seulement sont mentionnés en Israël comme rois sages : David et Salo- 
mon ». En outre les statistiques montrent que l'adjectif « sage » 
s'applique le plus souvent à YHWE qu’au roi. 


Ce qui n’était le plus souvent que parole formelle, ritualisée, devient 
par l’action prophétique, sagesse pratique constitutive de la commu- 
nauté : le soin dû aux orphelins et aux captifs ne relève ni de la grâce 
royale ni des bons sentiments populaires. Péri depuis l’interpellation 
prophétique, le rituel royal devient la charte par laquelle le peuple 
assume les conséquences de son identité. 


Serge GUILMIN 
Aurillac. 


PROPHÉTISME ET POUVOIR 


Dans le royaume unifié de David et de Salomon, le roi assume 
de façon prépondérante la fonction de médiation entre Dieu et le 
peuple. Le prophète, à l’origine, légitime le pouvoir du roi. 
Cependant, lorsque celui-ci ne remplit pas correctement sa mis- 
sion, il a la charge de s’opposer à lui. Ainsi Natan établit la dynas- 
tie davidique (II S 7) et, par ailleurs, condamne l’usage abusif du 
pouvoir (IIS 12). Après le schisme, dans le royaume du Nord, en 
l’absence de rois descendant de David, les prophètes joueront le 
rôle de médiateurs en contestant le pouvoir royal et, éventuelle- 
ment, les instances qui le soutiennent, prêtres ou prophètes (cf. 
Elie, Elisée, Amos...). Dans le royaume du Sud, un prophète de 
l’envergure d’Esaïe apparaît lorsque la fonction royale n'est plus 
assurée (voir ci-dessus l'étude de D. Ellul). Les « grands » pro- 
phètes ou les prophètes écrivains — ceux dont le canon biblique a 
conservé le message — ont parlé lorsque le pouvoir central était 
défaillant ou n'existait plus. Tel est le cas des prophètes de la fin 
du royaume du Sud, de l'exil, du retour. C’est pourquoi nous 
trouvons dans leur prédication l'écho des conflits de l’époque où 
ils ont vécu et même l'écho des conflits de l’époque où leur mes- 
sage a été définitivement rédigé. Nous avons vu que la dernière 
rédaction de I Samuel 3 faisait état de la disqualification du sanc- 
tuaire de Silo (voir ci-dessus l'étude de Ph. de Robert). D'une 
façon similaire il est possible que la rédaction finale du livre de 
Jérémie reflète le conflit particulier aux communautés post-exili- 
ques 1. Deux groupes s’affrontaient : ceux qui étaient restés sur 
la terre d’Israël et ceux qui étaient partis en exil puis revenus, 
avaient, chacun de leur côté, la prétention d'être le véritable 
Israël. Le livre de Jérémie prendrait parti pour les exilés. En tra- 
vaillant sur les chapitres 26 à 29 de ce livre nous avons découvert 
l'ampleur du débat, mais aussi la complexité des relations entre 
divers types de pouvoirs politiques et de pouvoirs religieux. La 
stature particulière du prophète ne se construit que dans les prises 
de position au sein de conflits parfois très violents. 

C. D. 


1 C’est la thèse soutenue par R.P. CarroLL, From Chaos to Covenant, uses of prophecy in 
the book of Jeremiah. S.C.M. Press London 1981. 
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Ces quelques pages sont l’aboutissement d’un travail de groupe 
lors de week-ends des Equipes de Recherche Biblique en 1983. 


Parti d’une étude sur le vrai et le faux prophète dans les chapi- 
tres 27 et 28 du livre de Jérémie, il a semblé rapidement néces- 
saire d’élargir la lecture à un contexte un peu plus vaste et pren- 
dre les chapitres 26 à 29 comme un ensemble cohérent : un récit 
de la prédication prophétique de Jérusalem à Babylone !. 


A travers ce récit, la personne de Jérémie est confrontée à de 
nombreux interlocuteurs ; des relations se nouent et se dénouent. 
Les paroles du prophète sont proclamées à la porte du Temple, 
lancées au loin vers les rois étrangers, adressées aux rois de Jéru- 
salem et envoyées par écrit aux exilés. 


Dès l’abord, il s’agit de savoir si cette parole est écoutée, com- 
ment les divers interlocuteurs, prêtres et prophètes, rois et hauts 
fonctionnaires, le peuple tout entier se situent face à la parole 
prophétique. L'identité de celui qui la proclame est-elle tellement 
contestée qu’elle ne peut être entendue ? L’affrontement de Jéré- 
mie et Hananya en un combat singulier, au centre de notre texte, 
pose directement la question du discernement du vrai et du faux 
prophète. Comment le récit résoud-il les conflits pour amener ses 
lecteurs de l’annonce de la dévastation toute proche de Jérusalem 
sous Yoyaqim, à l’annonce de la restauration possible de la ville 
après une absence de 70 ans et le détour par une terre étrangère ? 


1 Dans les limites de cet article, il ne sera pas fait mention de renvois possibles au reste du 
livre, en particulier des liens de Jérémie avec Anatoth, de son transfert en Egypte, ni du sort 
réservé aus rois Yoyakin et Sédécias. 
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I. LA SITUATION A JÉRUSALEM 


1. UNE MULTITUDE DE ROIS : UN SEUL VRAI PROPHÈTE 


L'ensemble des chapitres 26-29 se rapporte à une période d’une 
douzaine d’années, de 609 à 597 av. J.C., juste avant l’exil (avec 
une allusion à l’histoire ancienne du temps d’Ezechias (26,18), et 
à un futur promis au bout de 70 ans (29,10)). 

Le chapitre 26 v. 1 situe le récit au début du règne de Yoya- 
qim, c’est-à-dire en 609 ou 608, le chapitre 27 v. 1 au début du 
règne de Sédécias, en 597, ainsi que 28,1, qui précise la 4° année 
et le 5° mois (ce qui donnerait peut-être 594). Le chapitre 29 v. 2 
indique que les faits rapportés se situent après la déportation de 
Yekonya (ou Yoyakin) à Babylone en 597 ou 596 2. 


2. AFFRONTEMENTS POLITIQUES - QUELQUES DATES 


Le début du ministère de Jérémie date probablement de 
627-626 (av. J.C.). Les événements politiques se répartissent en 
trois périodes : 


a) jusqu'en 605 : 

De 625 à 605, Ninive affaiblie, tombe en 612 ; le royaume de 
Juda jouit d’une indépendance relative. 

En 622 : Josias (640-609) organise une réforme religieuse. 


En 609 : à Meggido, Josias est tué dans la bataille menée contre 
l’armée égyptienne. Son fils Yoakhaz lui succède mais est déposé, 
au bout de trois mois, par le pharaon Neko et remplacé par Yoya- 
qim. Juda paie un tribut à l'Egypte. 


2 Généalogie des rois de Juda : 


TE Josias (640-609) 

+ Hamoutal + Zevida 
(Shalloum) (Mettanya) (Elyaqim) 

I Yoakhaz (609) IV Sédécias 597-587 II Yoyaqim 609-598 


(déporté à Babylone) 


(Yekonya) 
IT Yoyakin 598-587 
(déporté à Babylone) 
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En 605 : l’hégémonie babylonienne est définitivement établie 
par la bataille de Karkémisch où Nabuchodonosor écrase le pha- 
raon Néko. Babylone contrôle l'empire de l’ancienne Assyrie 
(2 R 22-23). 


b) de 605 à 587 : de l'avènement de Nabuchodonosor à la des- 
truction de Jérusalem. 


Deux partis politiques sont en conflit en Juda : 
— le parti-égyptien, largement majoritaire, 
— le parti pro-babylonien auquel Jérémie est lié (avec Ahiqam, 
Guedalia et Baruch). 


En 598 Yoyagim est tué, remplacé par Yoyakin (ou Yekonya) 
son fils. En 595 : c’est la première déportation : Yoyakin est 
emmené à Babylone avec l'élite de Jérusalem (Jr 29), Sédécias, 
autre fils de Josias, est installé comme roi par Nabuchodonosor, à 
Jérusalem. En 587 : Jérusalem est prise, ses murs rasés, le Tem- 
ple brûlé. C’est la 2° déportation (Sédécias emmené prisonnier) 
(Jr 39). 


c) après 587 : Guedalia est installé comme gouverneur de Juda 
par Nabuchodonosor. 


Trois tendances sont présentes en Juda : 


— une pro-babylonienne (2 R 25,24) 

— un appel à la résistance (Jr 42) 

— une qui pousse à l’expatriement vers l'Egypte (2 R 25,26 ; 
Jr 41-43). 


En 582-581 a lieu une 3° déportation de la population. 


On peut faire trois remarques : 


1) Aux chapitres 26 et 27, la chronologie est donnée en réfé- 
rence aux rois Yoyaqim et Sédécias qui sont tous deux fils de 
Josias (chacun d’une mère différente, voir tableau). 


Par ces allusions à Josias, le narrateur invite à situer ces chapi- 
tres par rapport à l’œuvre politique et religieuse de ce roi et peut- 
être à la réforme religieuse de 622 (même si elle a été sans doute 
vite oubliée ou peut-être justement pour cette raison !). D’autres 
allusions à la réforme de Josias se retrouvent dans la suite du 
récit : le protecteur de Jérémie, Ahiqam (26,24) grâce auquel 
Jérémie échappe à la colère des jérusalemites est le fils de Shafan, 


DE JÉRUSALEM A BABYLONE : LA PRÉDICATION PROPHÉTIQUE 59 


ancien secrétaire du roi Josias (2 R 22,3-20) ; d’autre part un 
autre fils de Shafan, Eleasa est mentionné avec Guemarya, fils de 
Hilqiya en Jr 29,3. Ahiqam, Shafan et Hilqiya ont été directe- 
ment impliqués dans la découverte du livre dans le Temple 
(d’après 2 R 22) et ont participé à la démarche auprès de la pro- 
phétesse Houlda de la part du roi Josias. 

Y aurait-il par ces rappels précis une invitation non seulement 
à ne pas oublier le temps de la réforme de Josias mais aussi à la 
remettre en vigueur ? 


2) Les divers moments de la prédication prophétique et celle 
de Jérémie en particulier s’étalent sur une douzaine d’années ; il 
ne faut donc pas oublier de prendre en compte le fait que la situa- 
tion politique a évolué au cours de ce temps. La prédication pro- 
phétique s’est modifiée en fonction des circonstances. 


3) Ces chapitres présentent plusieurs prophètes dans leurs rela- 
tions les uns avec les autres et avec les autorités en place. Ils 
posent la question du discernement nécessaire pour reconnaître 
la vraie parole prophétique. 


3. EN RELATION AVEC JÉRUSALEM, 
D’AUTRES LIEUX ONT AUSSI LEUR IMPORTANCE 


— le premier lieu mentionné est Silo (26,6). Silo est un ancien 
sanctuaire royal, desservi par la famille du prêtre Eli (1 S 1,3 ss) 
détruit sans doute par les Philistins. Cette destruction a été inter- 
prétée comme un châtiment de Dieu (Jr 7,12 ; voir 1 S 4,10- 
18). 

— Anatoth, ville lévitique proche de Jérusalem (7 km au nord) 
est le lieu d’origine de Jérémie. Son histoire se rattache à celle de 
Silo par Abiathar, descendant d’Eli à. 


Anatoth n’est mentionné dans notre séquence que dans la lettre 
de Shemayahou (chap. 29,27) au prêtre Cefanya de Jérusalem 
pour l’inviter à « remettre à sa place » Jérémie d’Anatoth. 


— Deux autres villes lévitiques sont encore nommées Quiryath 
Yearim, (à 12 km N.O. de Jérusalem), comme ville d’origine 


3 Dans la lignée des descendants d’Eli se trouve le prêtre Abiathar seul rescapé des prêtres de 
Nov qui ont pris la succession de ceux de Silo (1 S 14,3 ; 21,2 ; 22, 11-20). Abiathar, à la suite 
d’une conspiration contre le roi Salomon (1 R 2, 26-27) est exilé à Anatoth (cf. A. NEHER Jéré- 
mie, Judaïsme/Israël Stock, 1980 (1 ed. Plon 1960). 


60 CHRISTIANE DIETERLÉ, VIOLAINE MONSARRAT 


d’Ouriyahou (26,20) — c’est un ancien sanctuaire où séjourna 
l’Arche sous la garde du prêtre Eléazar, (1 S 7,1) et Gabaon (à 
10 km au N. de Jérusalem), lieu d’origine d’Azzour, père d’Hana- 
nya (28,1) — haut lieu reconnu à l’époque de Salomon 
(1R 3,4ss). Des Gabaonites sont serviteurs au Temple comme 
« fendeurs de bois et puiseurs d’eau » (Jos 9,23 ss). 


— Tous ces lieux sont des anciens sanctuaires proches de Jéru- 
salem. Des prêtres y habitent ; de ce fait ces lieux peuvent repré- 
senter un pouvoir concurrentiel — même faible — à l’égard de 
Jérusalem, lieu du pouvoir central. 


II. DE JÉRUSALEM A BABYLONE 


1. LE MALHEUR ANNONCÉ 


Au début du ch. 26, Jérémie reçoit du Seigneur la mission 
d’annoncer le malheur qui frappera les habitants de Juda s’ils ne 
changent pas de conduite (v. 2 et 3). Le problème posé est dès 
lors : peut-on éviter le malheur annoncé par le prophète Jérémie 
de la part du Seigneur ? 


a) deux attitudes possibles avec chacune leurs conséquences iné- 
luctables : 


— Juda et ses chefs ne changent pas : alors le Temple de Jéru- 
salem devient comme Silo et la ville est détruite (v. 6,9,18). Jéré- 
mie est porteur de cet avertissement. 


— Juda et ses chefs adoptent en face de Jérémie la même atti- 
tude qu’Ezéchias en face de Michée de Moreshet 4 : alors le Sei- 
gneur renonce au malheur annoncé (v. 17 à 19). C’est la proposi- 
tion de quelques anciens du pays en alternative à la première. 


# Le prophète Michée exerça son ministère de 740 à 700 avant J.C. (voir Mi. 1,1). Sur la 
réforme d’Ezéchias qui régna de 716 à 687, voir 2 R 19,1 ss et 2 Ch 29-31. Seul le livre de Jéré- 
mie mentionne cette relation entre le roi Ezéchias et le prophète Michée. 
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Choix II : malheur évité 

— conversion, changement 
de conduite de chacun 
(v. 3, 13,19) 

— écoute des prophètes, ser- 
viteurs de Dieu (v. 3,5,13) 

— reconnaissance que le 


Choix I : malheur infligé 

— persistance dans la mau- 
vaise conduite et les agis- 
sements pervers (v. 3) 

— refus de tous les temps 
d'écouter les prophètes 
(V. 5) actualisé par la 


proposition de mettre Jé- 
rémie à mort (v. 8,11) et 
de se rendre ainsi cou- 
pable du meurtre d’un 
innocent (v. 14,15). Ce 


prophète parle au nom du 
Seigneur, en ne le mettant 
pas à mort (v. 16b) 


— respect pour le Seigneur 


que l’on cherche à apaiser 


meurtre est effectivement (v.19)° 
réalisé sur la personne 
d’'Ouriyahou (v. 20-23). 


b) le débat 


Les autorités religieuses sont les premières concernées. La 
prédication de Jérémie a lieu dans le Temple de Jérusalem, cadre 
unique du récit jusqu’au v. 19 (v. 2,7,10). Le Temple est l’objet 
principal de la menace contenue dans les paroles de Jérémie 
(v. 6,9) comme dans la citation du v. 18. Ces autorités — prêtres 
et prophètes — considèrent que cette menace : Jérusalem devien- 
dra comme Silo (choix I), est improbable et inadmissible (v. 9a). 
Par ce fait même, qui implique le refus de la conversion, ils favori- 
sent sa réalisation. 


— Le peuple est le destinataire des paroles de Jérémie. Il est 
pris à partie dans l’exercice de ses devoirs religieux (v. 2). Il appa- 
raît incapable de se déterminer, passant du camp des autorités 
religieuses (v. 7) à celui des autorités politiques (v. 16-19). Par ail- 
leurs il attend de voir (attroupement des v. 9 et 17) et chacun 
essaie de le gagner à son point de vue (v. 11,17). 


— Les autorités politiques jouent un rôle d’arbitre dans le 
cadre d’un conflit interne aux autorités religieuses (le prophète 
Jérémie s'oppose aux prêtres et aux prophètes du Temple). Le 
déplacement du palais royal au Temple (v. 10) souligne l’aspect 
religieux du problème soulevé. Les v. 10 à 19 rapportent une pro- 
cédure de jugement : l’accusation est prononcée par les autorités 
religieuses (v.11), la défense par Jérémie (v. 12 à 15) et par quel- 
ques anciens du pays (v. 17-19), et le verdict est rendu par les 
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autorités politiques et le peuple (v. 16). Ce verdict s’appuie sur 
une jurisprudence (dans le passé, le roi Ezéchias n’a pas mis à 
mort le prophète Michée) et sur les « leçons de l’histoire » (en 
conséquence de quoi le Seigneur a renoncé au malheur annoncé). 
« Le choix II » semble prévaloir. Remarquons cependant que le 
roi Yoyaqim est jusqu’à présent absent du récit. C’est pourtant en 
référence à son règne que les événements sont datés (v. 1). Jéré- 
mie et Michée prononcent le même type de parole prophétique 
(v. 6,9 et v. 18), mais nous ne savons pas si Yoyaqim sera un nou- 
vel Ezéchias. La place des v. 17 à 19, pose en quelque sorte la 
question. Ils permettent de passer à un nouvel épisode (v. 20-24) 
où le roi apparaît comme un des acteurs principaux, entouré des 
instances précises du pouvoir (gardes et ministres). Le verset 20 
semble au premier abord commencer un nouveau récit, mais le 
v. 20b établit la conformité entre les prédications de Ouriyahou 
et de Jérémie. Toute référence aux autorités religieuses a disparu 
et le conflit oppose directement le roi et le prophète (v. 22a 
et 23b). Les intermédiaires ne sont que des exécutants (v. 
22,23a). Jérémie aurait subi le sort d’Ouriyahou — qui fonctionne 
comme son double — s’il n’avait pas joui d’une protection spé- 
ciale (v. 24). 


Ce chapitre met en scène deux types de rois ; celui qui écoute 
le prophète (Ezéchias vis à vis de Michée), celui qui tue le pro- 
phète (Yoyaqim vis à vis de Ouriyahou) et deux types de prophè- 
tes : ceux qui annoncent la condamnation du Temple (Jérémie, 
Michée, Ouriyahou), ceux qui — alliés aux prêtres — la refusent. 
Les autorités politiques y tiennent plusieurs rôles : celui d’arbitrer 
entre le prophète (Jérémie) et ses ennemis religieux, celui de 
livrer le prophète (Ouriyahou) au roi et à la mort (rôle tenu par 
Elnatan), celui de protéger le prophète (Jérémie, rôle tenu par 
Ahiqam). L'Egypte, comme impossible terre de refuge, s'oppose 
à Juda où le prophète est préservé. A la fin du chapitre, l’issue du 
débat (malheur infligé ou malheur évité) est en suspens. 


2. POUR UNE VIE POSSIBLE 


Le chapitre 27 précise comment le malheur peut être évité. 
Jérémie s’y adresse successivement aux rois des peuples voisins de 
Juda par l'intermédiaire de leurs ambassadeurs (v. 2-11), à Sédé- 
cias, roi de Juda (v. 12-15) et enfin aux prêtres et à tout le peuple 
(v. 16-22). 
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a) Servir le roi de Babylone 


Ecouter Jérémie amènera à accepter d’être assujetti au roi de 
Babylone et à ne pas écouter ceux qui refusent cet assujettisse- 
ment. L’exhortation est présentée sous l’aspect du « ne pas écou- 
ter » (v. 9). Le problème sera de reconnaître les paroles à ne pas 
écouter, c’est-à-dire de distinguer le faux du vrai. Le faux 
conduira à la mort et le vrai à la vie. Jérémie oppose un pro- 
gramme de vie (v. 11, 12, 17, 22) à un programme de mort qui 
explicite le malheur annoncé au ch. précédent (v. 8, 10, 13, 15). 


Une multitude de prophètes sont placés du côté du faux et de 
la mort : les prophètes des nations voisines, ceux de Juda plus 
tout un cortège de devins, oniromanciens, enchanteurs, magiciens 
(v. 9). Les uns prononcent des oracles à valeur politique (pas 
d’asservissement à Babylone), les autres lient la question politi- 
que à la question religieuse (retour des ustensiles dans le Temple 
de Jérusalem). 


Le problème du vrai et du faux se retrouve dans la question : 
qui est maître et qui doit-on servir ? (v. 4: vos maîtres. v. 5: c’est 
moi qui est fait la terre. v. 6 : Nabuchodonosor, mon serviteur). 
Autour de cette question il y a une démultiplication des rôles 
royaux. Les rois d’'Edom, de Moab, d’Amon, de Tyr et de Sidon 
sont présents dans le texte pour dire que Juda n’est pas seul 
concerné dans le débat entre vrai et faux (cf. l’extension à toute 
la création aux v. 5-7 pour laquelle nous renvoyons à l’article de 
F. Bastide, p. 45). Par ailleurs il y a deux rois du Juda : l’un à 
Jérusalem, Sédécias (v. 1,12) et l’autre à Babylone, Yekonia 
(v. 20). Au centre enfin se trouve le roi de Babylone lui-même. 
Nabuchodonosor est présenté comme le « vrai » roi, c’est-à-dire 
celui qu’il faut servir. Il est appelé « mon serviteur » par le Sei- 
gneur, de façon parallèle à « mes serviteurs, les prophètes » en 
26,5. Il se démultiplie lui aussi dans la mention de son fils et de 
son petit-fils. Cependant son rôle peut passer à d’autres et c’est 
ce qui arrivera dans un temps plus ou moins lointain (v. 7b). Les 
rois de Juda, les rois des nations voisines et les rois de Babylone 
sont finalement soumis au bon vouloir du Seigneur tout-puissant, 
Dieu d’Israël (.. « à qui bon me semble », v. 5 fin). 


b) À Jérusalem ou à Babylone ? 


Si le roi que l’on doit servir est à Babylone, qu’en est-il de Jéru- 
salem ? Dans ce chapitre Jérusalem est présentée d’abord comme 
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une capitale politique à vocation internationale religieuse où se 
trouvent le Temple et tous les objets du culte (v. 18, 19, 21). Mais 
comme le montrent le dédoublement du roi et la dispersion des 
objets, Jérusalem est en partie à Jérusalem et en partie à Baby- 
lone. 


Où est la vraie Jérusalem ? Pour les adversaires de Jérémie, 
Jérusalem doit être intégralement à Jérusalem. Pour Jérémie, si 
Jérusalem reste à Jérusalem, elle deviendra comme Silo. Le salut 
est dans le transfert de Jérusalem à Babylone (cf. v. 22). Baby- 
lone serait-elle une possible terre de refuge alors que l'Egypte en 
était une impossible (26,21 ss) ? Yekonya, (le roi-ustensile, trans- 
porté comme les ustensiles du Temple !) serait-il un double du roi 
de Jérusalem, comme Ouriyahou était un double de Jérémie, et 
préfigurerait-il son destin ? 

A ces questions le ch. 27 ne donne pas de réponse claire, mais à 
partir du v. 16 Jérémie met au défi les prophètes ses adversaires 
d'obtenir du Seigneur que Jérusalem ne soit pas toute entière 
transférée à Babylone. 


3. QUI CROIRE ? JÉRÉMIE OÙ HANANYA 


Le chapitre 28 va résoudre le problème du vrai et du faux en 
cristallisant le conflit sur deux personnages ÿ. 


Hananya adopte en le précisant le programme-retour annoncé 
par les faux-prophètes du ch. 27 (et nié par Jérémie, cf. 27, 19- 
21). Le joug accepté du ch. 27 (v. 2, 8, 12), dans la proposition 
de Jérémie devient un joug brisé (28, 2, 10, 11). Jérusalem est 
entièrement reconstituée à Jérusalem à bref délai (deux ans jour 
pour jour — tous les ustensiles — le roi Yekonya — tous les 
déportés, v. 3). 

Jérémie ne refuse pas à priori ce programme, mais il affirme 
que la preuve de sa vérité incombe à Hananya. Jérémie a des 
appuis dans le passé (les prophètes qui ont exercé leur ministère 
avant moi et avant toi, depuis toujours ont proféré.… v. 8, comp. 
26,5 et 18), Hananya doit en chercher dans l’avenir (v. 9). Seule 
la réalisation de ses paroles permettra de le reconnaître comme . 


5 Pour ce chapitre, nous nous contentons d’un relevé rapide des éléments qui intéressent les 
plus directement notre enquête, renvoyant pour une analyse plus détaillée à l’article de C. Com- 
BET, P. 70. 
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un prophète envoyé par Dieu 6. Or Hananya veut apporter une 
preuve dans le présent, par une action symbolique (v. 11) répon- 
dant à celle de Jérémie en 27,2. Entre le passé et l’avenir le pré- 
sent garde son ambiguïté et rien n’indique qui a raison. 


Les témoins de cette première manche sont les prêtres et tout 
le peuple (v. 1,5, cf. 27, 16-22). Dans la deuxième manche Jéré- 
mie est seul en face d’Hananya et il est obligé de proposer une 
contre-épreuve. Puisque l’on ne sait pas si les paroles de paix 
amèneront la paix dans un proche avenir, seule la preuve du mal- 
heur, dont témoigne la mort d'Hananya (v. 16), est possible dans 
l'immédiat. 

Au meurtre du prophète annoncé en 26,15, réalisé en 26,23 sur 
la personne d’Ouriyahou correspond la mort du prophète Hana- 
nya (28, 16-17). L'un est la marque du « vrai » prophète et l’autre 
est la marque du « faux ». 


II. LA VIE EST A BABYLONE 


Jérémie ayant été établi comme le « vrai » prophète par la 
sanction divine contre Hananya (28,17), le chapitre 29 développe 
les conditions dans lesquelles la destruction de Jérusalem peut 
être évitée. Il le fait en traitant le problème à partir de Babylone 
alors que le ch. 27 le traitait à partir de Jérusalem. 


La preuve que Jérémie a raison contre les fausses prophéties — 
si elle est acquise pour le lecteur du ch. 28 — n’est pas évidente 
pour les personnages mis en scène dans le récit. Les va-et-vient 
qui s’opèrent entre Jérusalem restée sur place et Jérusalem- 
Babylone (lettres et contre-lettres, cf. v. 1 et 28 — v. 25 et 29 — 
v. 31) montrent que la discussion à ce sujet est à peu près inépui- 
sable. 


Notons que à Babylone, Jérusalem se reconstitue presque com- 
plètement : on y trouve des anciens, des prêtres, des prophètes, 
un roi, la reine-mère, le personnel de la cour. (v. 1 et 2). Pour y 
envoyer sa lettre Jérémie utilise une ambassade dont le texte pré- 
cise avec soin les membres (v. 3). Ensuite, celui-ci se désintéresse 
totalement du contenu et du succès de cette ambassade. Est-ce 


6 Comparer Dt 18, 18-22. 
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l’indication que la situation ne se joue pas entre Sédécias et Nabu- 
chodonosor, mais entre le Seigneur et les exilés ? 


1. ACCEPTER L'EXIL 


La première partie de la lettre de Jérémie (v. 4-15) est un dis- 
cours de persuasion pour un acquiescement à l’exil. — Le pro- 
gramme proposé : vivre à Babylone, détaille toutes les activités 
de la vie (construire, planter, se nourrir, se marier, se repro- 
duire). C’est une reprise amplifiée du ch. 27 (cultiver, habiter, 
vivre, cf. 27, 11, 12, 17), avec une surenchère dans la profusion 
de la vie (v. 6). Ce programme de vie pleine et abondante (pros- 
périté) n’est réalisable que dans le lien Jérusalem-Babylone, 
comme le montre l’exhortation à intercéder pour le lieu d’exil 
(v. 7) et dans la mesure où les exilés se prennent en charge (noter 
les impératifs des v. 5-7). — A long terme ce programme débou- 
che sur un programme « retour » présenté comme celui du Sei- 
gneur lui-même (v. 10, 11, 14b), la condition posée en 27,22 étant 
remplie (rester à Babylone jusqu’au jour où le Seigneur..). 
L'avenir (v. 11b) passe par l’acceptation du présent (quand 70 ans 
seront écoulés). Le retour après un long délai, au moment déter- 
miné par le Seigneur, s’oppose au retour quasi immédiat annoncé 
par Hananya en 28,11. Il est promesses et projets de Dieu 
(v. 10,11) et non désir des habitants de Jérusalem (27,16 : tout de 
suite, sans tarder) ou des exilés (à Babylone il y a danger à écou- 
ter les prophètes, devins et songes, cf. v. 8). Son contenu s'oppose 
à celui proposé par la fausse prophétie (cf. 27,16). Il ne s’agit plus 
de ramener à Jérusalem les ustensiles du Temple, c’est-à-dire d’y 
réinstaller le même fonctionnement religieux. Faire des pélerina- 
ges, prier le Seigneur, le chercher et le trouver (v. 12) prennent la 
place des colonnes, de la mer, des bases roulantes et autres usten- 
siles du Temple (27,19). 


— C'est à Babylone seulement que l’on peut écouter cette 
parole (v. 20), pourtant elle est dite (écrite !) de Jérusalem par 
Jérémie (v. 1), en suivant le parcours de l’expulsion de Jérusalem 
à Babylone (v. 1,20). A Babylone la tentation est d’avoir des 
« songes » et de croire avoir de vrais prophètes (v. 8,15). Est-ce 
que cela veut dire que l’exil est aussi (avant tout ?) la déposses- 
sion d’une certaine forme de présence du Seigneur jusqu’à ce qu’il 
prenne lui-même l'initiative sur de nouvelles bases (« je me laisse- 
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rai trouver par vous » : v. 13) ? L’exil doit permettre d’écouter la 
parole du Seigneur d’une nouvelle manière. 


2. PLUS DE VIE POSSIBLE A JÉRUSALEM 


C’est pourquoi la deuxième partie de la lettre de Jérémie 
(v. 16-20) est écrite contre la fascination de la Jérusalem restée 
sur place. 


— La lettre semble interrompue au v. 15. Les v. 16 à 19 for- 
ment une longue incise encadrée par les v. 15 et 20. Le problème 
posé au v. 15 est repris aux v. 21 ss et d’une autre manière à partir 
du v. 24 avec la démultiplication des lettres. 


— De même que les v. 4-15 survalorisaient le programme de 
vie proposé au ch. 27, les v. 16-18 amplifient le programme de 
mort. L’épée, la famine et la peste (17,18a) sont assorties d’une 
sanction internationale complaisamment développée (v. 18b) qui 
reprend la malédiction prononcée sur Jérusalem-Silo en 26,6. La 
cause du malheur infligé aux frères qui ne sont pas partis en exil 
est celle-là même qui, au ch. 26, était retenue comme déclenchant 
le programme Silo (ne pas écouter les prophètes-serviteurs inlas- 
sablement envoyés par le Seigneur (29,19 et 26,5). Le roi resté à 
Jérusalem (Sédécias, cf. v. 1) n’est pas nommé, mais il est désigné 
par le fait qu’il siège sur le trône de David. Est-ce pour mieux sou- 
ligner la disqualification du roi et celle de la ville de David ? 


3. PLUS DE FAUSSE PROPHÉTIE 


Les v. 21-23 répondent au v. 15 et présentent le châtiment de la 
fausse prophétie. Ce châtiment infligé par le roi de Babylone sert 
d'exemple pour les exilés (v. 21 fin : sous vos yeux, et v. 22). 
Notons que les faux prophètes nommément désignés (Akhab, fils 
de Qolaya et Sédécias, fils de Maaséya, v. 21) sont aussi des pro- 
phètes immoraux (v. 23). 


4. JÉRÉMIE, SEUL VRAI PROPHÈTE 
Les v. 24-32 décrivent le va-et-vient de lettres et contre-lettres 


entre Jérusalem et Babylone. Le conflit sous-jacent au contenu de 
ces lettres est un conflit entre le pouvoir du Temple de Jérusalem, 
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tel qu’il est compris par l’exilé Shemayahou, et la parole du pro- 
phète Jérémie. Shemayahou considère le Temple comme lieu où 
devrait se décider le partage entre la vraie et la fausse prophétie 
(v. 26-27), ce qui est réaffirmer le rôle de Jérusalem comme capi- 
tale religieuse (cf. le ch. 27 et le problème des ustensiles du Tem- 
ple). Shemayahou disqualifie Jérémie par son lieu d’origine (Jéré- 
mie d’Anatoth) et par le contenu de ses paroles. Le contenu de la 
lettre de Jérémie est l’objet d’une nouvelle interprétation, c’est 
l'annonce de la longueur de l’exil (v. 28) qui détermine mainte- 
nant l’attitude à l’égard de Jérémie. 


Contrairement à ce qui se passait au ch. 26 où les autorités reli- 
gieuses condamnaient Jérémie, le prêtre Cefanya semble ici s’en 
remettre au prophète ; Shemayahou, condamné exactement pour 
les mêmes raisons qu’Hananya au ch. 28 (je ne l’ai pas envoyé — 
il vous berce d'illusions — il a prêché la révolte, comp. 28, 15 et 
16), sera privé de l’avenir promis aux exilés (v. 10 ss). Ainsi les 
jérusalémites à Babylone qui refusent l’exil, sont dans la même 
position que ceux qui ne sont pas partis en exil. A la fin du ch. 29 
il semble que la fausse prophétie ait été éliminée d’au milieu 
d'eux (v. 21-23 et v. 30-32), comme elle avait été éliminée de 
Jérusalem (ch. 28). Tous les porteurs du faux sont morts ou tout 
comme. Jérémie d’Anatoh qui parle (écrit) de Jérusalem reste 
seul comme le héraut confirmé de la vérité. 


Les chapitres positifs du livre, qui développent le programme 
de vie tel qu’il est présenté en 29, 10-14, c’est-à-dire un avenir et 
une espérance, peuvent commencer (ch. 30 et suivants). 


EN GUISE DE CONCLUSION 


Dans ces quatres chapitres, Jérémie s’impose comme le seul 
vrai prophète au milieu des propagateurs de fausses prophéties ou 
des devins. Il est le porteur du message de son Dieu, le Seigneur 
Tout-Puissant, qui veut rétablir avec son peuple un nouveau type 
de relations, « vous me trouverez et je me laisserai trouver par 
vous » (29, 12-14) en dépit du pouvoir en place ou grâce à lui. La 
ligne de démarcation entre les destinataires du message passe 
entre ceux qui écoutent et ceux qui n’écoutent pas (29, 19-20), et 
non pas en fonction des groupes sociaux auxquels ils appartien- 
nent. 
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Le prophète Jérémie était-il un homme de pouvoir ou de con- 
tre-pouvoir ? A cette question, on ne peut répondre d’une façon 
simpliste. 

Tel qu’il apparaît dans ces chapitres, Jérémie n’était pas un 
homme isolé. Il semble bien avoir appartenu à un groupe 
d’anciens collaborateurs du roi Josias, Shafan et Hilqiya, en parti- 
culier, impliqué dans la réforme deutéronomique. Ce groupe 
n’était pas majoritaire au sein du pouvoir central de Jérusalem 
mais jouissait sans doute d’une certaine autorité puisqu'ils sont 
désignés comme ambassadeurs auprès de Nabuchodonosor 
(29, 1-3). 

Le lieu d’origine de Jérémie, Anatoth, est rappelé dans la lettre 
de Shemayahou à Cefanya (29,27). La mention de ce lieu est vrai- 
semblablement une allusion à l’origine lévitique (ou périphéri- 
que) de Jérémie par rapport au clergé jérusalémite sadocite. Ana- 
toth peut évoquer aussi la tradition de l’exil d’Abiathar et la dis- 
qualification de Silo. Y avait-il un lien entre le groupe de la 
famille ou des amis de Shafan et le milieu d’Anatoth ? D’autres 
passages du livre de Jérémie (chap. 1, 32, 36...) et des livres des 
Rois (chap. 22-23) et des Chroniques (chap. 34-35) peuvent 
conduire à donner une réponse positive à cette question ?. 

La présence du livre de Jérémie dans le canon biblique témoi- 
gne de la prise en compte de son message par le groupe dont le 
pouvoir s’est imposé dans la sélection des traditions prophétiques 
à rejeter ou à garder. On peut penser que ce groupe était l'héritier 
de ceux qui ont réalisé la réforme deutéronomique et constitué les 
alliés du prophète lui-même. 


Christiane DIETERLE - Violaine MONSARRAT 
Tournon Paris 


7 Voir article de F. SmyrH p. 78 et B.R. WiLson Prophecy and Society in Ancient Israël. 


JÉRÉMIE 28 
OÙ LE RISQUE DE LA VÉRITÉ 


Cette courte approche d’un chapitre de Jérémie est le fruit du 
travail de plusieurs groupes bibliques. L’attention au texte a été 
fortement stimulée par une étude beaucoup plus fouillée de 
Daniel Lys !, sensible à différents niveaux d’expression — temps 
verbaux, chiasmes et phénomènes de miroir, etc. —, pas tous 
accessibles aux lecteurs d’une ou deux soirées qui appréhendent 
le texte à travers des traductions. L'article de D. Lys n’était pas 
connu des participants mais de l’animatrice ; c’est donc dans une 
grande liberté par rapport à lui que les groupes ont évolué, en 
fonction de leurs objectifs propres, tout en lui devant l’essentiel 
du contenu. 


Le chapitre 28 de Jérémie est assez central, dans un livre pro- 
phétique à structure complexe, où le désordre de la composition 
semble refléter celui d’une période de crise politique et religieuse. 
Il se détache comme un combat singulier sur le fond d’une multi- 
plicité d’affrontements : face à face de deux figures prophétiques 
érigées presque en symboles. Les chapitres voisins (en particulier 
26 à 29) font allusion à d’autres aventures de la parole prophéti- 
que — avec le prophète qui annonce le malheur et convertit roi et 
peuple (26,18 ss) ; le prophète qui annonce le malheur et est exé- 
cuté (26,20 ss) ; le prophète qui berce son peuple d'illusions et 
contre qui Dieu sévit (29,24 ss). Mais ici se joue de façon exem- 
plaire, en une unité textuelle ramassée, le drame de la vérité et 
du mensonge, de l’écoute et de la révolte. 


Or ce qui surprend, et peut-être déroute puisque cela vient cas- 
ser le cadre rassurant de nos images dualistes, c’est la peine que 
le texte se donne pour présenter les deux prophètes de façon sém- 
blable. Hananya en effet est situé par sa filiation et son origine 
géographique comme Jérémie l’a été au début du livre : « le pro- 
phète Hananya, fils de Azzour, originaire de Gabaon » (28,1), 


!_ Daniel Lys, « Jérémie 28 et le problème du faux prophète ou la circulation du sens dans le 
diagnostic prophétique », Revue d'Histoire et de Philosophie religieuses, Mélanges E. Jacob. 
59 année. 1979. Fasc. 3-4, p. 453-482. 
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« paroles de Jérémie, fils de Hilgiyahou, l’un des prêtres résidant 
à Anatoth, dans le territoire de Benjamin » (1,1). Ensuite la 
situation de discours est la même, dans l’espace et devant les 
témoins : « dans la Maison du Seigneur, en présence des prêtres 
et de tout le peuple » (v. 1) pour Hananya, « en présence des 
prêtres — et de tout le peuple — qui se tenaient dans la Maison 
du Seigneur » (v. 5) pour Jérémie. Enfin, et surtout, le qualificatif 
« le prophète » est attribué exactement le même nombre de fois 
(6) à Hananya et à Jérémie 2. 

Pourtant à partir du v. 12, la parole du Seigneur fait irruption 
pour juger elle-même de la vérité des prises de parole, et l’un des 
deux prophètes apparaît en négatif, figure de mensonge et de 
révolte, renvoyée à la mort. L’autre, Jérémie, reçoit l’ordre de 
porter cette sanction de Dieu, il est l’envoyé de Dieu. Il y a donc 
bien vrai et faux prophètes ; mais en gommant les repères de la 
différence, le texte veut suggérer sans doute qu’il n’y a pas de 
vérité toute faite, qui s’imposerait d'elle-même. Il faut apprendre 
à déchiffrer et prendre le risque de l’interprétation. 


Qu'est-ce alors que déchiffrer ? interpréter ? Il semble ici que 
ce soit chercher à découvrir, sous l’apparence du même, ce qui 
fait la différence, ce qui est autre. Le mouvement de lecture de ce 
face à face tendra donc à creuser des écarts pour tracer peu à peu 
le profil d’un homme de Dieu dans son identité singulière. 


LE JEU DES ROLES 


Pour commencer à cerner les deux prophètes, à la fois dans 
leurs ressemblances et leurs différences, on peut observer le jeu 
des rôles dans le texte. L'ensemble du chapitre est encadré par 
une indication chronologique ; entre la première prise de parole 
d’Hananya dans le Temple, au cœur de son monde (la quatrième 
année du règne de Sédécias, au cinquième mois), et sa mort qui 
le renvoie de la surface de la terre (au septième mois) : deux mois 


? 1l est plus difficile d'interpréter l'absence de ce justificatif, aux versets 11 et 13 pour Hana- 
nya, 12 pour Jérémie ; on peut penser que la parole de Dieu, lorsqu'elle rappelle le prophète qui 
s’et tû et a quitté la scène, le reprend à nu, par son seul nom propre, « Jérémie » (v. 12) pour le 
réinvestir d’une fonction ; au v. 11, c'est Hananya qui répète son oracle et Jérémie qui s’en va 
mais le texte qualifie Jérémie de prophète et gomme le titre pour Hananya, ainsi qu’au v. 13 où le 
Seigneur dément l’acte d’'Hananya. 

Il est intéressant de noter, comme l’a fait Daniel Lys, op. cit. p. 462, que la Septante introduit 
le terme de faux prophète, une seule fois mais dès le verset 1 — ce que fait systématiquement le 
targum, levant ainsi l'ambiguïté. 
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à peine pour le prophète qui annonçait avec tant de certitude le 
retour dans deux ans ! A l’intérieur de ce cadre, deux parties se 
distinguent, introduites par la même formule, en soi banale et pas 
toujours rendue dans les traductions mais qui, ici, bat un rythme 
à deux temps : « et il arriva (...) Hananya » (v. 1-11), « et il arriva 
la parole du Seigneur » (v. 12-17). A la fin de chacun de ces 
temps, un des deux prophètes quitte la scène, Jérémie au v. 11, 
de lui-même, pour être ensuite rappelé par Dieu, Hananya au 
v. 17, expédié par Dieu à la mort. Une certaine inversion s’opère 
donc à partir du moment où la parole de Dieu surgit, mais aussi 
une dissymétrie significative, puisque cette formule introductive 
ne met pas en confrontation les rôles d’'Hananya et de Jérémie, 
mais ceux d’Hananya et de la parole de Dieu. 


PREMIÈRE PARTIE, LE FACE A FACE 


Le texte installe d’abord Hananya dans sa compétence, son 
pouvoir parler : le prophète Hananya, fils d’Azzour — ou Hana- 
nya, fils d’Azzour le prophète ; puis sa situation dans l’espace, la 
Maison du Seigneur, et devant l’ensemble des témoins que convo- 
que ce lieu, prêtres et peuple, doit persuader de son pouvoir 
parler en vérité, pouvoir parler au nom de Dieu. La première 
intervention d’Hananya est de dire que le Seigneur dit que... 
L'objet de son message s'exprime par un enchâssement : une dou- 
ble description de l’action de Dieu (faire revenir ustensiles du 
Temple et déportés), opposée dans son mouvement à celle de 
Nabuchodonosor (qui les a enlevés et fait entrer à Babylone), est 
encadrée par une formule condensée et métaphorique : « je brise . 
le joug du roi de Babylone » (v. 2, v. 4). Au v. 14, dans la seconde 
partie, la même situation sera lue par Dieu avec un changement 
de rôles : « j’impose (j’ai donné) un joug de fer pour servir Nabu- 
chodonosor » ; c’est donc le Seigneur lui-même qui soumet son 
peuple, sans qu’il soit question de retour pour l'instant. 


On pourrait ajouter un implicite du discours d’Hananya : c’est 
sa force de réceptivité, dans la mesure où il annonce le bonheur 
et va dans le sens du désir, de l’attente des auditeurs, y compris 
de celui qui n’ose trop y croire, Jérémie lui-même (« Amen », 
v. 6). 


Au v. 5, Jérémie, à son tour, est situé, et de façon presque iden- 
tique à Hananya, avec un léger glissement cependant : la Maison 
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_du Seigneur qualifie le peuple qui s’y tient, plus que le prophète 
qui énonce. Cela est peut-être significatif puisqu’au v. 7, quand 
Jérémie appelle Hananya à l'écoute, seul le peuple est mentionné 
comme témoin, et qu’enfin, au v. 15, quand il revient à la parole, 
aucune indication spatiale ne le situe ; seule la parole de Dieu qui 
a fait irruption, l’origine et fonde son pouvoir dire vrai. 


Jérémie prend alors la parole pour sanctionner l’annonce 
d’Hananya comme vérité désirée : Amen ! que cela soit vrai, que 
le Seigneur le fasse vrai ! L’ironie semble exclue ici par l’invita- 
tion à écouter la leçon du passé (« pourtant », v. 7) et son départ 
seulement après. Jérémie désire qu'Hananya ait dit vrai, mais il 
sait que cela peut ne pas être vrai. Bien plus, il ne peut pas savoir 
que cela est vrai : il se réfère à l’expérience des prophètes de tou- 
jours et rappelle la règle de reconnaissance d’une vraie prophétie 
de bonheur, sa réalisation. Il est donc incompétent pour sanction- 
ner maintenant comme vraie la prophétie d'Hananya. 


Au v. 10, Hananya passe à un acte puis répète son oracle : enle- 
vant la barre du cou de Jérémie pour la briser, il réduit à néant les 
arguments avancés et colmate la fissure que Jérémie a introduite 
par Son « mais », par son appel à écouter. L’acte qui brise le sym- 
bole de la servitude réalise virtuellement l'annonce de salut mais 
clôt le dialogue, ferme la parole sur sa propre assurance et la rend 
répétitive. 


DEUXIÈME PARTIE : L'ENVOI ET LE RENVOI 


C’est la parole du Seigneur qui fait faire une conversion à Jéré- 
mie et l'envoie solennellement porter le jugement de Dieu. Le 
Seigneur coupe l’acte d'Hananya de la transformation qu'il devait 
entraîner et oblige le prophète à nier lui-même sa parole par un 
acte contraire qui renforce l’état antérieur (« tu feras des barres 
de fer »). 


Le « car » du v. 14 s'oppose à celui du v. 4 : « car (...) c’est un 
joug de fer que j’impose à toutes ces nations pour qu’elles servent 
Nabuchodonosor »/« car je brise le joug du roi de Babylone ». 
L’oracle est introduit par la même formule dans la bouche 
d’Hananya et dans la parole directe du Seigneur : « Ainsi parle le 
Seigneur des Armées, le Dieu d'Israël » (v. 2 et v. 14), avant que 
Jérémie ose lui-même porter la parole au nom de Dieu (« Ainsi 
dit le Seigneur », v. 16). La soumission à la puissance babylo- 
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nienne devient dans le regard du Seigneur non un scandale 
d’impiété mais la forme historique d’un nouvel acte créateur, qui 
engage l’univers entier et a Dieu pour origine («toutes ces 
nations (..) et même les bêtes sauvages, je les lui livre » (v. 14). 


Puis Jérémie accomplit l’ordre du Seigneur ; il ouvre son mes- 
sage par un nouvel appel à l’écoute (v. 15) puis dénonce comme 
mensonge à l’égard du peuple et révolte envers Dieu, le fait de 
rassurer, d'offrir la fausse sécurité trop souhaitée et ainsi 
d’entraîner le peuple hors du chemin et de l’écoute du Seigneur. 
L'opposition entre le toi et le moi éclate : « c’est toi qui fais que 
ce peuple se berce d’illusions » (v. 15)/« voici, moi je vais te ren- 
voyer de la surface de la terre » (v. 16) ; elle précipite la rupture, 
consommée dans la mort imminente et inéluctable de celui qui, 
par l'illusion du bonheur promis au nom de Dieu, a fermé la voie 
du vrai retour à Dieu. La parole de Dieu ne se laisse pas posséder, 
pas même dans le Temple, les prêtres et tout le peuple n’en sont 
pas les garants inconditionnels. 


La réalisation de cette mort souligne comme vérité le dire de 
Jérémie, selon la règle même qu’il avait tirée de la leçon du passé 
(v. 8 et 9) ; vérité d’une prophétie, fût-elle de soumission et de 
mort, quand elle se met à l’écoute de la parole de Dieu qui arrive 
avec une liberté souveraine à l’égard de l’espace et du temps. 


A partir de ce premier parcours du texte, nous pouvons repren- 
dre ce qui distingue les deux interventions prophétiques et le 
creuser en forme d’opposition plus saillante. 


LES VALEURS EN JEU 


AUTONOMIE ET OBÉISSANCE 


Dans un texte comme celui-ci, où héros et traître, vrai et faux 
prophètes, même habillés de traits si semblables, occupent toute 
la scène, on peut chercher les valeurs en jeu autour des deux figu- 
res : dans leur relation au temps, à l’espace, à l’autre, aux autres, 
à Dieu ; dans le contenu de leurs prophéties et les modes de leur 
prise de parole. 


Un premier rapprochement est possible pour chacun des deux 
prophètes, entre leur situation d’énonciation et le contenu de leur 
énoncé. 
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Ce qu'Hananya affirme à Jérémie, devant le cercle le plus com- 
plet des témoins et dans l’espace religieux par excellence qui lui 
servent de garantie, c’est l'autonomie politique : la libération du 
joug étranger et le retour chez soi (v. 3 et 4). Jérémie y oppose la 
soumission irrévocable au roi de Babylone (joug de fer, v. 14). Or 
sa prise de parole évoque aussi la soumission. Quand l’autre pro- 
phète annonce le salut que lui-même désirerait mais n’ose pro- 
mettre parce qu’il n’a pas entendu la voix de son Dieu, il 
acquiesce de son désir et en confie la réalisation à Dieu lui-même 
(v. 6). Puis il risque une parole toute personnelle, sans utiliser 
Dieu, quand il y a silence de Dieu : « écoute pourtant la parole 
que moi je prononce pour toi et pour tout le peuple » (v. 7). Enfin 
il se tait et va son chemin devant l’obstination de son interlocu- 
teur. Il ne parlera au nom du Seigneur que lorsque la parole de 
Dieu le rejoindra dans son mutisme et sa solitude pour le retour- 
ner : alors il se laissera envoyer par Dieu. 

Si le peuple est dé-porté au plan politique, Jérémie est dé-légué 
par Dieu au plan religieux, soumis à la parole divine qui garde 
l'initiative de son irruption. 


Hananya semble lui aussi parler au nom du Seigneur, et sans 
doute le fait-il en toute bonne foi (v. 2 et v. 11, comme Jérémie 
au v. 13). Mais en affinant son regard, on voit qu'Hananya parle 
de lui-même au nom de Dieu, ce n’est pas Dieu qui l’envoie 
parler, c’est lui qui fait parler Dieu. Dans ce sens, il y a autonomie 
de sa parole, justement pour affirmer l’autonomie politique. C’est 
ce que Jérémie dénonce comme révolte contre Dieu, tromperie 
du peuple, car il n’y a de vérité du message que si le prophète est . 
envoyé en vérité par son Dieu, que dans une relation d'écoute, 
d’obéissance, de soumission. 


RÉPÉTITION ET CHANGEMENT 


En creusant encore, on remarque que la parole d’Hananya est 
répétitive ; avant et après l’acte de cassure du joug, les termes 
sont identiques, enfermant en quelque sorte le geste sur sa vaine 
provocation (v. 2-4 puis 11). Et lue dans un corpus plus large, elle 
apparaît aussi comme la répétition du message d’Esaïe un bon 
siècle plus tôt 3. Elle ne sait pas se soumettre aux impératifs d’une 


3 Daniel Lys, op. cit. p. 480. 
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situation nouvelle, prendre le risque de l’actualité quitte à devenir 
balbutiante. Elle se fige comme est figé son contenu, puisqu'elle 
promet le retour à l’état du départ. Elle fait la sourde oreille à 
l’interpellation de son vis-à-vis, à l'évocation du passé, lorsque 
Jérémie cherche à mettre le doute dans la trop belle assurance, à 
jeter un bâton dans les rouages de la prophétie qui menace de 
fonctionner par elle-même. 


A l’opposé de cet automatisme, la parole de Jérémie est dyna- 
mique ; elle se met à l’écoute avant de s'imposer ; écoute de 
l’autre prophète d’abord, écoute de Dieu ensuite (v. 12) qui trans- 
forme son abandon (v. 11) en un nouveau départ (v. 13), sa 
parole d’homme (v. 6-9) en une parole de Dieu (v. 13-16). De 
plus, le texte prend le soin de diversifier dans l’expression ce que 
Dieu déclare à Jérémie et ce que Jérémie rapporte à Hananya. 
C’est l’écart dynamique de l'interprétation, l’écoute de la parole 
de Dieu dans le silence, qui doit remettre en route et faire chan- 
ger. Assurant la bonheur auquel s’accrocher, le retour dans un 
bref délai, Hananya court-circuite la possibilité du changement, 
la distance sur soi, l’appel à la conversion. Or s’il n’y a pas de 
repentir, c’est la mort — s’il n’y a pas de joug de bois, c’est le joug 
de fer. Hananya prend le joug dans son sens premier, objet 
d’oppression à soulever et, le cassant, il le traite comme un objet 
magique qui doit agir par lui-même. Pour Jérémie, le joug parle 
de Dieu, de la reprise en main par Dieu, c’est un langage symboli- 
que, ouvert. Hananya brise le symbole, et c’est la fermeture, et 
c’est la mort. Jérémie porte le joug comme une parole à écouter. 


LE MEME ET L'AUTRE 


Une telle lecture a approfondi l’écart signifiant entre les deux 
hommes, entre les définitions de la vérité et du mensonge, de la 
fidélité et de la révolte, que le texte suggère à travers ce duel pro- 
phétique. S’il a fallu chercher un peu derrière les ressemblances à 
quoi tient la différence, le mouvement de cette lecture emboîte le 
pas à Jérémie ; comme lui, elle tend à briser le cercle du même 
pour faire place à l’autre. 


Le même dans le texte est figuré par Hananya : il parle de lui- 
même, il annonce un avenir proche où le peuple sera rendu à lui- 
même ; il répète le même message, casse le joug qui incite à un 
changement, veut le faire fonctionner de lui-même, sans délai, 
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sans écoute ; ainsi il s’approprie Dieu, il s'approprie son auditoire 
en le sécurisant, l’espace religieux où il s’installe — mais Dieu le 
renvoie de la surface de la terre —, le temps qu'il calcule — mais 
sa mort immédiate le dépossède à tout jamais. 


Jérémie est l’homme de la relation à l'autre : il écoute l’autre 
prophète avant de prendre la parole, il écoute les leçons de l’his- 
toire avant d’adhérer à ce qui comblerait son désir, il écoute Dieu 
avant de parler vraiment en son som. Et ce qu'il annonce, c'est la 
soumission à l’autre, l'étranger, le Babylonien ; il porte le joug 
comme la possibilité offerte à son peuple de devenir autre, de se 
convertir, de retrouver la vraie relation au Dieu que nul ne saurait 
réduire à soi-même. La vérité lui coûte : doute, silence, solitude, 
sans l’appui du Temple, du clergé, sans la reconnaissance du peu- 
ple ; seule la parole de Dieu qui le surprend, le reprend et 
l'envoie, fonde son message prophétique. 
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PROPHÉTIE ET SOCIÉTÉ 
DANS L'ANCIEN ISRAËL 


L'ouvrage de B.R. Wilson ! sur la prophétie dans la société de 
l’ancien Israël marque une étape désormais incontournable de l’his- 
toire de la recherche dans ce domaine. Sa méthodologie, sans être 
neuve, met en œuvre de façon convaincante la combinaison nécessaire 
de l’analyse sociologique et de l’histoire critique classique. Ses résul- 
tats, même s’ils ne sont pas entièrement convaincants, offrent en tous 
cas une description jamais tentée de la différence entre prophétie 
éphraïmite, ou du Nord, et judéenne et permettent même l’ébauche 
d’une histoire de la prophétie extrêmement stimulante. 


Comme N. Gottwald dont l'énorme livre sur les origines d’Israël 2 
ouvre à la réflexion, sur les mêmes axes, un magnifique chantier, 
B.R.W. travaille avec des modèles conflictuels : les systèmes sociaux 
s’expliquent en termes de tension constante entre des groupes dont les 
visées différentes ou opposées sont servies par des tactiques de coerci- 
tion dont l’effet conflictuel se traduit, tant que tout va bien, en proces- 
sus normaux de changements nécessaires à l’équilibre et à la vitalité de 
l’ensemble porteur de la tradition dans la durée ; c’est cette vie sociale 
qui produit des littératures témoins de ces conflits ou consensus. 


C’est ainsi qu’on peut isoler deux littératures prophétiques sous un 
revêtement dont le langage stéréotypé occulte les différences. 


La tradition ephraïmite 3 est caractérisée par un vocabulaire propre 
où domine notamment le titre de prophète, « nabi° » (on ne trouve de 
« benei hannebi’im », fils de prophètes, que dans les récits éphraïmi- 
tes). Le discours prophétique « classique » tel que Westermann, par 
exemple, l’a analysé (envoi du messager ; accusation de transgression 
particulière ; annonce de jugement), deutéronomiste plutôt qu’originel 
d’ailleurs, lui est propre. C’est la réception, le plus souvent au cours 
d’une expérience de possession, de la « Parole de Dieu », qui autorise 
le prophète à transmettre son message. Il s’agit au moins pour le 


! B.R. WiLson, Prophecy and Society in Ancient Israël, Fortress Press 1980. 

= _N. GorrwaLp, The Tribes of Yahwe, SCM Press London, 1980. 

* « Ephraïmites » : du nom d'Ephraïm (cf : A. LEMAIRE, Histoire du peuple hébreu, Que 
sais-je ? PUF n° 1898) : avant la monarchie, le cœur de la confédération israélite — alliance de 
Sichem — était situé en Cisjordanie centrale, dans la montagne d'Ephraïm, autour des sanctuai- 
res de Sichem, Silo, Bethel. Les clans de ces régions se regroupèrent en trois unités, dont 
Ephraïm au centre. Ici la distinction prophète éphraïmite/prophète judéen, équivaut à la distinc- 
tion prophète de traditions nordiques, prophètes de traditions « sudistes ». 


FOI et VIE - LXXXIII - Ne 5.1984, Cah. bibl. 23. 
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groupe responsable de ce que l’on nomme la source E, du Nord, d’un 
fait ancien en Israël, et même d’une expérience « anti » ou « para » 
israélite : 


Balaam (Nb 22-24) est un « devin », un anti-prophète à travers 
lequel se dessine en creux l’image du prophétisme archaïque qu'illus- 
trent l’Abraham des textes élohistes et Moïse. Le corpus deutéronomi- 
que, seul, légifère sur les prophètes (Dt 18, 9-22) et promet une série 
de ces intermédiaires légitimes « comme Moïse », excluant tout autre 
forme de médiation. Peut-être ont-ils même, chez lui, une relation 
nécessaire avec la « conquête » : cf les deux récits prophétiques deuté- 
ronomistes de Jg 4 et 6. Samuel en tous cas intervient trois fois comme 
prophète : dans le récit de vocation de I S 3, 1-4, 1, pour l’établisse- 
ment de la monarchie (1 S 7-12), lors de la chute de Saül et de la mon- 
tée de David, enfin. Il est donc compris comme prophète « central » 
prémonarchique, c’est-à-dire lié au pouvoir institué, établi au sanc- 
tuaire de Silo, prêtre agissant parfois en prophète sans que son rôle 
social soit limité à cet exercice. 


Les traditions sur Elie et Elisée (vocabulaire du Nord) sont éphrai- 
mites et anciennes bien qu’incorporées dans le texte deutéronomiste. 
Elles témoignent très clairement, par opposition à la situation de 
Samuel avant elles, c’est-à-dire avant la monarchie, de la confrontation 
entre le culte officiel (Baal) et les prophètes (de Yahwé) périphériques 
par rapport aux centres de pouvoir : l’autorité d’Elie est semblable à 
celle de Moïse, sa parole est celle de Dieu, comparable à la Torah ; il 
doit rester responsable de l’onction royale (Hazaël de Syrie, Jéhu 
d'Israël) et s’inscrit lui-même dans une lignée ; Elisée sera le prochain 
« prophète mosaique ». Celui-ci, spécifiquement éphraïmite, appar- 
tient à un groupe qui ressemble à un groupe périphérique de culte de 
possession, dont les membres auraient résisté à la politique socio-reli- 
gieuse des Omrides et vont jusqu’à jouer un rôle en politique syrienne, 
ennemie de Samarie (2 R 6, 8-7. 20 ; 8, 7-15). 

Mais le portrait le plus complet du prophète éphraïmite est celui de 
Michée ben Imlah (1 R 22, 1-38) : il est « périphérique » face aux pro- 
phètes « alignés » et les accuse de « prophétie trompeuse » (— c’est le 
recours d’un des partis dans des sociétés instables où la tension entre 
les groupes centraux et périphériques est très grande : cf les procès de 
sorcellerie, comme mécanismes du même ordre). 


La figure d’Esaïe durant le siège de Jérusalem (2 R 18-19) fait l’objet 
de relectures « évolutives » : d’abord personnage éphraïmite mais 
jouant un rôle central, auprès du roi, il finit au service de l’idéologie 
royale jérusalémite mais discipliné par l’école deutéronomiste. (Dans 
les Chroniques, il est réduit à un rôle de figurant). 


Autre prophète « central », une femme, Houlda, « actrice » dans la 
réforme de Josias (2 R 22, 1-23,30 ; 2 Ch 34-35). Elle a tous les carac- 
tères de la tradition éphraïmite, au service de la Parole, authentifiant 
le « livre » dans un oracle de jugement qui fonde une cérémonie de 
renouvellement de l’Alliance mosaïque. Le roi, Josias, est le vrai héros 
de l'épisode dans l’histoire deutéronomiste : il est d’accord avec cette 
théologie qui cristallisait les traditions éphraïmites dont les prophètes 
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ont été les avocats périphériques depuis Salomon. (Voir l'intégration à 
la cour de personnel jusque là « excentrique » : le Grand Prêtre 
Hilkiya, lévite, de même nom que le prêtre d’Anathot (lieu d’exil 
d’Abiathar), père de Jérémie ; Shafân, le scribe de l’aventure, et père 
de ceux qui soutiendront plus tard le même Jérémie). 


Ainsi, à la cour de Josias, plusieurs Ephraïmites trouvent un statut 
central, peut-être moteur, au moment de la réforme royale ; mais il est 
tard dans l’histoire et ce fut bref. 


Les prophètes écrivains de tradition éphraïmite donnent une impres- 
sion de continuité qui traduit une réelle cohérence, même si l’on doit 
tenir compte d’une édition secondaire unifiante. 


Le livre d’Osée s’ouvre sur une formule hymnique (« La parole de 
Iahwé qui fut à Osée »...) et ponctue son itinérance nordique, de 
condamnation typiques des hauts lieux, de l’idolâtrie, de la rupture 
d’alliance, peut-être de la royauté héréditaire pour prêcher au con- 
traire l’amour de Iahwé qu'il faut « chercher ». Comme Moïse, il est 
l'intermédiaire entre Dieu et son peuple ; isolé non seulement par rap- 
port aux pouvoirs mais même au peuple qui le traite de fou, il est « sen- 
tinelle » d’Ephraïm. 


Quelle que soit l’histoire compliquée de la rédaction du livre de Jéré- 
mie, le prophète vient d’une ville lévitique marginale dont le clergé le 
soutiendra dans son œuvre auprès de la cour. La souscription du livre 
est classiquement éphraïmite : possession, suprématie de la parole, 
langage proche de celui du Deutéronome, vocation parallèle à celle de 
Moïse, intercesseur comme lui et unique médiateur légitime de la com- 
munication divine. D’abord périphérique et optimiste, il est franche- 
ment pessimiste sous Yoyaqim et, proche du centre du pouvoir, en est 
en même temps radicalement contestataire : même ses compagnons 
lévites le rejettent avant de se rapprocher de lui à la veille de la chute 
de la ville, sous Sédécias. 


Les traditions judéennes, plus maigres, apparaissent différentes. Le 
prophète est « voyant » (ex : Am 7,12 ; Es 29,10, 30,10 ; mentions 
nombreuses chez le Chroniste). Sile Chroniste dit vrai, ces visionnaires 
ont joué un rôle d’intermédiaires centraux au service direct du roi. 
Bien que le « nabi’ » soit essentiellement éphraïmite, des Judéens 
emploient aussi le titre qui équivaut alors à celui de visionnaire. 
Jusqu'à l’Exil, la fonction de devin peut lui être impartie. 


Primitivement introduction d’un oracle contre les nations, peut-être 
forme issue d’un rituel de guerre sainte, la « massa” » 4 apparaît typi- 
quement judéenne et témoignerait donc d’une des fonctions centrales 
du prophète royale de Juda. Il semble d’ailleurs que ces oracles aient 
été formulés lors du culte au Temple de Jérusalem. Ils sont liés au 
thème de l’élection et de la protection du roi ou de sa cité, parfois dans 
le contexte d’une lamentation royale ou nationale. L'importance de 


4 « Massa’ », du verbe hébreu « nasa’ » = lever, porter ; d’où le sens de « charge », « far- 
deau » ; ex. d'emploi au sens propre : Jr 17,21. Emploi au sens de « prophétie » dans des juge- 
ments contre les nations, ex. Es 3,1 ; 15,1 ; 17,1 ; 19,1 etc.….., traduit dans la TOB par « procla- 
mation ». L'usage du mot « massa’ » est contesté aux faux-prophètes par Jérémie : Jr 23, 33-37. 
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l’aspect visuel de la communication, même s’il s’agit d’une parole, 
caractérise cette prophétie qui s'exprime d’ailleurs, comme au Nord, 
sous l'emprise de l’Esprit. 

Dès l’Exil, la prophétie jérusalémite assume bien des caractères de 
l’éphraïmite et la tradition du Nord domine nettement l’édition du cor- 
pus prophétique, même si la spécificité des écrivains judéens reste sen- 
sible. On trouvera des traces caractéristiques du Sud chez Amos, un 
vocabulaire et une théologie proprement judéenne chez Esaïe de Jéru- 
salem (chap. 1-39), des fonctions «centrales » de la prophétie avec 
Nahum, Habakuk, Sophonie. Ezéchiel présente déjà beaucoup de 
traits éphraïmites malgré sa théologie judéenne, sadocite. Plus tard, le 
Chroniste opèrera une synthèse des deux traditions difficile à décryp- 
ter : son prophète a une fonction centrale mais le lévite exerce légiti- 
mement une fonction prophétique dans le culte. 


On peut donc tenter une esquisse de l’histoire de la prophétie en 
Israël : 

— la prophétie éphraïmite pré-éxilique prend son origine dans la 
proximité des fonctions du prophète et du clergé lévitique du Nord, 
originellement lié à Silo, sanctuaire central, base d’opérations pour les 
leaders politiques prémonarchiques (cf Samuel). Avec l’avènement de 
la période monarchique, ces prêtres perdent leur fonction centrale : 
Abiathar, par exemple, réchappé de Nov (Saül), réfugié près de 
David, est exilé à Anathot par Salomon où sa maison ne peut plus 
jouer qu’un rôle périphérique. Même après l'institution de la monar- 
chie du Nord, le rôle prophétique restera excentré, contestant sans 
cesse la légitimité du pouvoir ou de son exercice auquel il ne participe 
plus. 


Le groupe lévitique semble donc bien constituer le milieu naturel du 
prophétisme éphraïmite, au service d’une tradition de type « deutéro- 
nomique ». Ce n’est que sous Ezéchias peut-être ou plutôt Josias, que 
leur vieille théologie ressurgit et que, semble-t-il, des descendants 
d’Abiathar retrouvent à la cour, judéenne de nouveau, quelque auto- 
rité : c’est le milieu qui appuiera Jérémie. 

Cette connivence des milieux prophétiques, lévitiques et « deutéro- 
nomistes » rend bien compte de l'importance du fait prophétique dans 
la littérature éphraïmite puis deutéronomiste. Après la réforme de 
Josias ce courant dominera l'édition du corpus biblique où même les 
récits historiques pré-exiliques et les prophètes judéens prennent une 
forte couleur éphraïmite. C’est donc à travers un effort de lecture criti- 
que que les traits de la prophétie judéenne pré-exilique se laissent saisir 
dans leur vigueur propre. 

Après l’Exil, et la symbiose des traditions qu'il a provoquée, des 
caractères éphraïmites apparaissent dans la prophétie judéenne. Mais 
nous sommes alors à la veille du déclin de son autorité. Contraints à 
‘ une sorte d’efficacité divinatrice réglementée par le milieu deutérono- 
miste, les prophètes eux-mêmes s’effacent derrière de grands ancêtres 
et leur activité paraît plus littéraire que proprement oraculaire. Leur 
fonction emprunte alors les voies nouvelles de l’ Apocalypse ; leurs tex- 
tes sont d’ailleurs à leur tour édités et réédités par des auteurs décidé- 
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ment apocalypticiens : ceux-ci refusent le compromis post-exilique 
entre les lévites de tradition deutéronomiste et les prêtres sadocites qui 
les ont admis à participer au culte. 


Contre ce noyau qui gouverne, une périphérie de plus en plus large 
et agitée regroupe, à la fois, des prêtres qui usent du vocabulaire sacer- 
dotal, des fonctionnaires qui pratiquent le savoir sapientiel et des disci- 
ples des prophètes, le tout au service d’un programme apocalyptique à 
la fois subversif et sans ancrage précis dans l’avenir historique. Mais 
c’est une autre affaire. 


Françoise SMYTH 
Paris 


LE PROPHÈTE CHRÉTIEN 
DANS LA SYRO-PALESTINE DU 1« SIÈCLE 


EN GUISE DE PRÉAMBULE 


Que le Nouveau Testament connaisse et évoque l’existence des 
prophètes, cela va de soi. D’abord parce qu'il se réfère aux gran- 
des figures prophétiques de l’ Ancien Testament, ces hommes par 
lesquels Iahvé a parlé à Israël et dont le témoignage est fixé dans 
l’Ecriture. Ensuite parce qu’il voit également en Jean-Baptiste un 
prophète qui proclame l’urgence de la repentance et du jugement. 
Enfin parce qu’il n’hésite pas à nommer Jésus lui-même prophète 
et parfois même à le considérer comme le prophète ultime. 

Tout cela est évident. Ce sur quoi nous voudrions attirer 
l’attention est un aspect moins connu du prophétisme, à savoir 
celui qui a eu cours dans la vie de la primitive Eglise. Aussi pou- 
vons-nous formuler notre sujet de recherche de la façon suivante : 
le Nouveau Testament atteste-t-il l’existence de prophètes chré- 
tiens, c’est-à-dire d'hommes et de femmes qui ont exercé un man- 
dat prophétique reconnu dans les premières communautés chré- 
tiennes ? et, dans l’affirmative, où trouve-t-on de pareilles attes- 
tations ? 


L'office prophétique est tout d’abord mentionné dans toute une 
série de listes de fonctions ecclésiales figurant dans les lettres de 
Paul, dans les épîtres deutéro-pauliniennes, dans l’œuvre luca- 
nienne et dans l’Apocalypse !. A ces listes s'ajoutent des textes 
plus développés où la fonction prophétique est présentée et discu- 
tée : 1 Co 14 situe la responsabilité du prophète dans la commu- 
* nauté locale ; Mt 7 polémique contre les faux prophètes ; les Ac 
disent à l’occasion du récit de la Pentecôte l’universalité de cette 


! Un exemple de liste paulinienne se trouve en 1 Co 12, 28 s ; un exemple de liste deutéro- 
paulinienne figure en Ep 4,11. Pour l’œuvre lucanienne, voir p. ex., Le 11,49 ou Ac 13,1 ; pour 
Ap, voir 18,20. 
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vocation (2, 17-21), puis évoquent les prophètes existant à Jérusa- 
lem (11,27) et à Antioche (13, 1-2) pour enfin nous présenter des 
exemples concrets : Agabus et les quatre filles de Philippe (21, 9- 
10). 

Qui sont donc ces prophètes à l’œuvre dans les premières com- 
munautés chrétiennes ? Risquons une définition générale qu'il 
s'agira de vérifier. Les prophètes chrétiens sont des prédicateurs 
charismatiques dont le champ d’action est la communauté locale. 
Ils interviennent dans le cadre du culte pour dire, d’une part, le 
dessein du Dieu qui vient, d’autre part, la volonté concrète de ce 
Dieu dans le présent vécu. Ils s’efforcent d’édifier, d’affermir et 
de consoler la communauté. 


Si le prophétisme chrétien est ainsi un phénomène attesté et 
situé, force est de reconnaître qu’il a connu plusieurs expressions 
historiques dues à la diversité géographique et à l’écoulement du 
temps. Dans le cadre de cet article, nous, nous limiterons à l’exa- 
men de ce qui s’est passé en Syro-Palestine entre les années 30 
EL 70 


I. LE PROPHÈTE SYRO-PALESTINIEN AU SERVICE 
DE LA PAROLE DU CHRIST 


1. LES DEUX TRACES 
LAISSÉES PAR LES PROPHÈTES SYRO-PALESTINIENS 


C’est la tradition synoptique 3 qui nous permet d’entrevoir la 
figure du prophète chrétien tel qu’il a existé en Syro-Palestine. 
Pour ce faire, elle nous offre deux biais. 


Le premier est la polémique contre les faux prophètes. Cette 
ligne esquissée en Mc 13,6.22 trouve un ample développement en 
Mt 7, 15-22. Non seulement ce texte présuppose l’existence de 
prophètes chrétiens, mais encore il affirme que le discernement 
entre vrais et faux prophètes est devenu une question aigué de la 
vie en Eglise. Dans cette partie parénétique qui clôt le Sermon sur 


2 Le prophète intervenant dans les communautés pauliniennes, celui officiant dans les com- 
munautés lucaniennes ou même celui se profilant dans l'Ap mériteraient des enquêtes analogues. 

3 Par tradition synoptique, nous entendons l’ensemble des traditions qui nourrissent les évan- 
giles de Mt, Mc et Le. 
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la Montagne, l’évangéliste affirme que les faux prophètes sont des 
enthousiastes charismatiques 4 : leur adoration se concentre sur le 
Seigneur élevé (au détriment du Jésus terrestre) ; ils prophétisent 
en son nom ; ils accomplissent guérisons et exorcismes ; en revan- 
che, ils négligent la pratique de la volonté de Dieu au sens où 
l'entend Matthieu. Cette divergence suffit à leur valoir la 
condamnation eschatologique. Dans la mesure où l’évangile selon 
Mt a été écrit dans la Syrie de la fin du 1: siècle, cette dénoncia- 
tion nous révèle une difficulté vécue par les communautés mat- 
théennes — difficulté dont la racine est un prophétisme exacerbé. 


L'existence des prophètes n’est pas attestée seulement par la 
polémique qu'ils suscitent, elle l’est également par la production 
littéraire qu’ils engendrent — c’est le second biais. L'école de 
l’histoire des formes nous a en effet appris à discerner dans les 
couches les plus anciennes de la tradition synoptique toute une 
série de logia $ qui sont le fruit de l’activité des premiers prophè- 
tes chrétiens. 

Quels sont ces logia et comment se fait-il qu’ils soient partie 
intégrante de la tradition synoptique ? 


2. PAROLES DES PROPHÈTES ET PAROLES DE JÉSUS 


Pour comprendre pourquoi des paroles prononcées par des 
prophètes chrétiens ont pénétré la tradition synoptique et se sont 
mêlées aux paroles du Jésus historique, nous devons nous souve- 
nir de la façon dont les premiers croyants ont reçu, puis transmis 
l’enseignement de Jésus. Pous eux, les paroles de Jésus qui leur 
sont parvenues ne constituent pas l’enseignement définitive- 
ment clos d’un homme du passé, d’un illustre défunt. Au con- 
traire, le Jésus terrestre qui a vécu en Palestine et qui est mort sur 
la croix n’est personne d’autre que le Christ glorifié et élevé — le 
Christ aujourd’hui vivant. 


Cette confession de foi fondamentale a deux conséquences. 
D'une part, puisque le Christ est vivant, il convient de se souvenir 
des paroles qu'il a prononcées durant son existence terrestre ; sa 


* Un enthousiaste est un homme qui prétend être pleinement revêtu de l'Esprit ; est charis- 
matique celui qui est en possession des dons résultant de la présence de l'Esprit (par exemple le 
don de guérison, la glossolalie, etc….). 

$ Dans le vocabulaire biblique, le mot « logion » (pluriel « logia ») désigne les paroles du 
Jésus terrestre. 
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seigneurie actuelle garantit en effet la validité et l’actualité de ce 
qu’il a dit naguère. Mais, d’autre part, puisqu'il est vivant, le 
Christ continue de s'exprimer dans l’aujourd’hui de l'Eglise. Et le 
mandat prophétique consiste précisément à parler au nom du 
Christ élevé ! En d’autres termes, dans les premières communau- 
tés chrétiennes, les prophètes sont les porteurs de la parole 
actuelle du Christ élevé. 


Dans son « Histoire de la tradition synoptique » 6, Rudolf 
Bultmann a tenté de délimiter la partie des paroles prophétiques 
attribuées au Jésus terrestre, mais qui sont en fait l'expression de 
la prédication des premiers prophètes chrétiens. Au nombre de 
ces paroles prononcées par les prophètes au nom du Christ vivant, 
il faut notamment compter celles qui évoquent la situation des 
premières communautés après Pâques (par exemple les logia 
décrivant la persécution encourue), celles qui formulent la mis- 
sion de l'Eglise, celles qui ont trait à l’attente eschatologique, cel- 
les enfin qui essaient de reformuler de façon synthétique le sens 
de la venue de Jésus. 


L'homme moderne, formé à l’exactitude scientifique, est sou- 
vent choqué de ce que les porteurs de la tradition synoptique 
aient en définitive placé dans la bouche du Jésus terrestre des 
paroles qui ont été prononcées, après Pâques, par des prophètes, 
dans la puissance de l'Esprit. Mais comme l'indique fort juste- 
ment Bultmann, cette réaction « historiciste » est parfaitement 
anachronique, car « la Communauté ne sentait pas de différence 
entre les paroles des prophètes chrétiens et les paroles transmises 
de Jésus, puisque, pour elle, ces dernières n'étaient pas les dires 
d’une autorité du passé mais des paroles du Ressuscité qui pour 
la Communauté était quelqu'un de présent » ?. 


3. LA CONTRIBUTION DE KÂSEMANN 


Ernst Käsemann a poursuivi et approfondi l’enquête. Pour lui, 
les premières communautés chrétiennes vivent dans l’enthou- 
siasme pascal, c’est-à-dire qu’elles se considèrent revêtues de la 
toute-puissance de l'Esprit et nanties de tous les charismes qui 


6 Traduction française d'A. Malet, parue au Seuil en 1973, p. 163-164. 

7  Ibidem. BULTMANN cite dans cet ordre d'idées un passage des Odes de Salomon (42,6) — il 
s'agit d'un recueil d'hymnes chrétiens gnosticisants, connu en Syrie au 2° siècle — : « Car je suis 
ressuscité et je suis avec eux et je parle par leur bouche ». 
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s’attachent à ce don. Par ailleurs, ces mêmes communautés, si 
profondément habitées et agies par l'Esprit, ont l’absolue convic- 
tion que la parousie, c’est-à-dire le retour du Seigneur, est immi- 
nente. Dans cette atmosphère de grande intensité religieuse, il 
n’est pas surprenant que des prophètes se lèvent et prennent la 
parole. 


Selon Käsemann, ces prophètes s'expriment en se servant 
notamment de deux formes littéraires bien attestées dans la tradi- 
tion synoptique. Ils sont, d’une part, les auteurs des paroles où le 
Christ dit de façon rétrospective le sens de sa venue ; ce sont les 
fameuses déclarations qui s'ouvrent par l'expression « Je (ne) suis 
(pas) venu pour. » 8. Ils sont, d’autre part, les porteurs des sen- 
tences de droit sacré dont la structure de base consiste à mettre 
en relation le comportement actuel de l’homme et le jugement à 
venir, plus précisément à établir une stricte corrélation entre 
l'engagement choisi aujourd’hui par chacun et le destin ultime qui 
sanctionnera ce choix. A titre d'exemple, citons Mc 8,38 : « Si 
quelqu’un a honte de moi et de mes paroles au milieu de cette 
génération adultère et pécheresse, le Fils de l’homme aussi aura 
honte de lui, quand il viendra dans la gloire de son Père avec les 
saints anges » ?. On le voit, ces sentences de droit sacré ont pour 
objet de conforter le croyant dans son attente du jugement, de le 
maintenir dans l’obéissance et de le consoler des tribulations 
affrontées. 


Evoquant ces sentences de droit sacré, Käsemann écrit : 
« Nous avons affaire ici à des éléments très anciens. Ils appartien- 
nent à un stade du développement déjà très éloigné de l’époque 
de nos évangiles, plus précisément à la communauté post-pascale, 
qui vit dans l’attente eschatologique de la parousie imminente, et 
qui est dirigée par des prophètes ». Plus loin, il ajoute : « (...) La 
prophétie non seulement a perçu que sa tâche était de maintenir 
vivante dans la communauté l'espérance de la parousie, et 
d’apporter ainsi une consolation aux chrétiens atteints par la per- 
sécution, mais elle a dû aussi replacer ceux qui subissaient des tri- 
bulations dans l’état de leur vocation, exhorter, avertir, punir. 
Elle l’a fait en proclamant l’action rétributive de Dieu au dernier 
jour ». Enfin, Käsemann situe le statut de cette prophétie dans la 
communauté et détermine l’espace géographique où elle s’est 


8 Parexemple, Mt 9,13 ; 10,34 ; 18,11 ; 20,28. 
3 Par exemple, 1 Co 3, 17 ; 2 Co 3,6 ; Rm 2,12 ; Mt 10, 32 5. 
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développée : « C’est donc la fonction de direction de la commu- 
nauté, impartie à la prophétie, qui s'exprime dans les phrases de 
droit sacré. (...) La prophétie n’a pu être investie de la fonction 
de direction de la communauté que dans les petites Eglises de 
Palestine, où les croyants persécutés devaient se réunir autour 
d’un charismatique » 10. 


4. BILAN INTERMÉDIAIRE 


Dressons un bilan intermédiaire. Les prophètes, actifs dans les 
premières communautés chrétiennes de Syro-Palestine, sont des 
prédicateurs charismatiques qui, par leur message, exercent un 
rôle de direction spirituelle. Théologiquement, ils se caractérisent 
par leur lien très profond avec l’enseignement du Christ. Ce sont 
eux qui conservent et qui proclament dans le cadre ecclésial et 
cultuel les paroles du Jésus terrestre. A ce titre, ils sont probable- 
ment à l’origine de la constitution et de la transmission de la 
source des logia !!. Mais cet enseignement délivré par le Naza- 
réen est pour eux celui du Christ vivant si bien qu'ils l’interprè- 
tent, l’actualisent et le développent dans la force de l'Esprit. De 
ce fait, de nombreux logia placés dans la bouche du Jésus terres- 
tre et conservés dans la tradition synoptique proviennent de leur 
activité. 


II. APPROCHE SOCIOLOGIQUE 
DU PROBLÈME SYRO-PALESTINIEN 


La première partie de notre enquête nous a fait découvrir dans 
la figure des prophètes des prédicateurs charismatiques aimant les 
paroles du Jésus terrestre, les transmettant, mais aussi les actuali- 
sant et les développant. Peut-on aller au-delà de ce constat ? 


Se plaçant à la frontière de la littérature et de la sociologie, 
Gert Theissen !? s’est posé la question suivante : quelle est la por- 


10 ÆE, KAESEMANN, « Un droit sacré dans le Nouveau Testament », Essais exégétiques, Neu- 
châtel 1972, p. 227-241 ; les citations sont tirées des p. 238-239. 

11 Par source des logia (abréviation : Q), nous entendons les traditions communes à Mt et à 
Le et consistant pour l’essentiel dans des paroles de Jésus. 

12 Pour ce qui suit, nous nous inspirons des articles de G. THEISsEN, « Wanderradikalismus. 
Literatursoziologische Aspekte der Ueberlieferung von Worten Jesu im Urchistentum », Studien 
zur Soziologie des Urchristentums, Tübingen 1979, p. 79-105, et « Legitimation und Leben- 
sunterhalt : ein Beitrag zur Soziologie urchristlicher Missionare », ouv. cit., p. 201-230. 
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tée du lien qui existe entre les paroles de Jésus, d’une part, et le 
groupe de ceux qui veulent en être les traditeurs, d’autre part ? 
Et l’exégète de Heidelberg d'émettre l'hypothèse suivante : pour 
que des hommes deviennent les porteurs et les propagateurs des 
paroles de Jésus, il faut qu'ils s’identifient à elles, qu’ils se recon- 
naissent en elles. Ce postulat, s’il est accepté, ouvre la voie à deux 
enquêtes. Premièrement, il s’agit de dégager la compréhension de 
soi et le modèle de comportement que les prophètes discernent 
dans la tradition des paroles de Jésus. Deuxièmement, il convient 
de reconstituer les conditions socio-économiques et culturelles 
dans lesquelles les prophètes tentent de vivre leur fidélité à 
l’enseignement du Christ. Ce sont ces deux pistes que nous allons 
maintenant essayer de suivre. 


1. COMPRÉHENSION DE SOI ET COMPORTEMENT DES PROPHÈTES 


La tradition des logia dont les prophètes sont les traditeurs se 
caractérise par son radicalisme éthique. Elle prône, en effet, le 
renoncement à un domicile fixe, à une famille traditionnelle et à 
toute forme de propriété. Examinons ces trois conditions de façon 
plus approfondie. 


L'appel de Jésus à la suivance (par exemple Mt 8,20) implique 
le renoncement à un domicile fixe et une vie placée désormais 
sous le signe de l’itinérance. Cet impératif n’est pas caractéristi- 
que des seuls compagnons historiques du Jésus terrestre ; la Dida- 
chè ! en confirme la validité et la permanence durant l’époque 
post-pascale. Le renoncement à un domicile fixe n’est pas sans 
conséquence ; il s'accompagne de la rupture des liens familiaux 
traditionnels (Lc 14,26 ; Mt 8,22). L’appelé qui s'engage dans la 
précarité de l’itinérance ne saurait mener une vie conjugale nor- 
male et assurer l’éducation harmonieuse d’enfants. Cette rupture 
d’avec le mode de vie socialement dominant provoque générale- 
ment des réactions d’hostilité de la part du milieu abandonné. II 
n’est d’ailleurs pas exclu que le fameux « Nul n’est prophète en 
son pays ! » (Mc 6,4) ne soit l'écho du mécontentement du cercle 
familial abandonné ou contesté par l’un des siens. Enfin, comme 


5 Il s’agit d'un ouvrage chrétien qui a vu le jour dans la Syrie de la fin du 1e' siècle et qui ne 
figure pas dans le Nouveau Testament. Une édition française de poche est parue dans la collec- 
tion « Foi vivante » des Editions du Cerf ; il s'agit du n° 190, intitulé « Les écrits des pères apos- 
toliques » (tome I), Paris 1979. 
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le montre l’histoire du jeune homme riche, la propriété et la 
richesse sont critiquées et dénoncées comme des obstacles à une 
authentique suivance. Seul celui qui renonce à toute forme de 
sécurité ou de possession économique est libre pour une adhésion 
sans partage. 


Le radicalisme éthique prôné par la tradition des logia est un 
radicalisme d’itinérance. Il arrache son zélateur à une vie nor- 
male, il le place en marge de la société et le soumet à des condi- 
tions de vie extrêmes. Or seuls ceux qui ont choisi de vivre leur 
foi avec une telle radicalité peuvent avoir transmis les logia qui 
prônaient un tel comportement sans en affaiblir l’exigence par 
l’allégorisation, le commentaire adoucissant ou la censure. 


Mais peut-on prouver que les « radicaux » qui se sont reconnus 
dans ces logia et qui les ont transmis sont bien les prophètes qui 
nous occupent ? Les discours d’envoi des évangiles synoptiques, 
d’une part, la Didachè, d’autre part, nous fournissent les élé- 
ments de vérification nécessaires. Cette dernière s’opère en deux 
temps. Premièrement, dans les traditions d’envoi !4 se trouvent 
consignés les règles que doivent suivre les missionnaires chrétiens 
dans l’accomplissement de leur service ainsi que les devoirs aux- 
quels sont astreints les croyants qui les accueillent. Or l’ensemble 
de ces instructions confirme le fait que les premiers missionnaires 
chrétiens ont bien vécu l’idéal d’itinérance, de pauvreté et de rup- 
ture avec le milieu familial. Deuxièmement, ces missionnaires iti- 
nérants sont bien des prédicateurs charismatiques. En effet, selon 
Mt 10, 14, ils se caractérisent par la parole qu’ils portent de village 
en village ; plus encore, selon Mt 10,7 (voir aussi Le 10,16), la 
parole dont ils sont les vecteurs est la parole même de Jésus. Ainsi 
ces prédicateurs charismatiques itinérants que nous peignent les 
traditions d’envoi sont bien ces prophètes chrétiens dont nous 
essayons de dresser le portrait #. 


Cette parfaite correspondance entre la parole annoncée et le 
comportement vécu ne peut manquer d’impressionner. Comme le 
souligne avec à-propos Theissen !6, nous découvrons ici un exem- 
ple achevé de double authenticité : à l'authenticité du message 


4° Voir Mt 10, Mc6, Le 9.10.12. 

IS Ilest à noter que le prophète chrétien ainsi décrit a une analogie dans le monde païen : il 
s'agit du prédicateur stoïcien itinérant qui, lui aussi, est un marginal ayant renoncé à un domicile 
fixe, à une famille et à toute forme de propriété. 

16 G. THEISSEN, « Wanderradikalismus », ouvr. cit., p. 90-92. 
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reçu et transmis répond l'authenticité de vie de celui qui 
l’annonce. 


2. LES CONDITIONS DE VIE DES PROPHÈTES 


Le vécu et la transmission des paroles de Jésus par les prophè- 
tes chrétiens ne s’effectuent pas dans une espèce de no man's 
land ; ils adviennent dans des conditions historiques concrètes. 
Theissen !? envisage trois séries de facteurs qui ont influé sur le 
processus que nous tentons de décrire : les facteurs socio-écono- 
miques (moyens d’existence, profession, couche sociale, etc...), 
les facteurs socio-écologiques (milieu urbain ou campagnard), les 
facteurs culturels (langue pratiquée, normes et valeurs du groupe 
humain concerné). 


Examinons tout d’abord les facteurs socio-économiques. Quels 
étaient les moyens d’existence de ces prophètes itinérants ? Deux 
logia très anciens (Lc 9,3 et 10,4) nous indiquent qu’il était inter- 
dit à ces prophètes de se munir d’un bâton ou d’un sac, ou de 
saluer quelqu'un en chemin. Ces instructions peuvent surprendre, 
mais dès l’instant où l’on sait que le bâton et le sac étaient les 
« insignes » du philosophe stoïcien itinérant — le moine-men- 
diant de l’Antiquité —, on comprend la pointe de l’argumenta- 
tion : le prophète chrétien ne saurait s’afficher comme mendiant. 
L’interdiction de la salutation va dans le même sens : cet ouvrier 
de la parole ne doit pas importuner les passants rencontrés au gré 
de ses déplacements à seule fin d’abuser de leur charité. L’inter- 
diction de passer de maison en maison (Lc 10,7) renforce notre 
hypothèse : le prophète itinérant se voit mis en garde contre la 
tentation d’exploiter la bienveillance des croyants visités. Bref, 
bien que les prophètes itinérants aient choisi le chemin de la pau- 
vreté, ils ne doivent pas adopter les pratiques des mendiants et 
essayer par ce biais de rétablir l’abondance et la sécurité auxquel- 
les ils ont renoncé. 


Si la voie de la mendicité est refusée à ces hommes, de quoi 
vont-ils concrètement vivre ? À nouveau, les consignes d’envoi 
rassemblées dans l’évangile selon Luc nous sont d’un précieux 
secours. Le 10,5-7 indique que le prédicateur charismatique itiné- 
rant tirera son viatique des prestations qu’il offre aux chrétiens 


17 Art. cit., p. 92-102. 
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visités. Parce qu'il est le porteur de la prédication eschatologique 
et parce qu’il opère des guérisons dans les maisons où il est 
accueilli, il a droit à l’hospitalité. L'entretien qu’il reçoit est la 
contrepartie du service qu’il rend au nom du Règne qui vient. 
Nous nous trouvons devant ce que nous pouvons nommer avec 
Theissen !8 la « mendicité charismatique ». 

Mais si le prophète chrétien vit de l’accueil qu’il reçoit parmi 
les croyants visités, encore faut-il qu’il ait bonne réputation afin 
de goûter à l’hospitalité espérée. Or souvent le prophète itinérant 
est considéré par ses auditeurs potentiels comme un vagabond, 
comme un marginal. La béatitude sur les persécutés (Mt 5,11-12) 
sait encore que l’existence prophétique est placée sous le signe de 
la précarité et de l’opposition violente ; le discours matthéen 
d’envoi (Mt 10,43) se souvient encore du refus essuyé par les 
missionnaires chrétiens en Palestine. C’est dire que la faim 1, le 
rejet, voire la persécution violente n’épargnent pas ces serviteurs 
de la Parole. Puisqu’ils sont rejetés par l’ordre établi, ces charis- 
matiques itinérants, à l’image de Jésus, deviennent proches des 
secteurs marginaux de la société. Ils sont dans une solidarité 
objective avec les exclus et les méprisés. 


Si nous envisageons, en second lieu, les facteurs socio-écologi- 
ques, nous constatons que tant la tradition des paroles de Jésus 
que ses porteurs nous renvoient à un monde rural. Quatre argu- 
ments viennent à l’appui de cette hypothèse. Tout d’abord — et 
cela Jeremias l’a magistralement montré 21 — l’univers des repré- 
sentations qui habite les paraboles est celui du vécu quotidien 
campagnard. En second lieu, l’itinérance est un facteur de pau- 
vreté pour celui qui, de ce fait, se voit obligé de renoncer à l’exer- 
cice de sa profession : c’est le cas du paysan qui, en s’éloignant de 
sa terre, se trouve sans travail ; ce n’est, en revanche, pas le cas 
de l’artisan qui peut continuer à exercer son savoir-faire alors 
même qu'il se déplace 21. En troisième lieu, le prophète itinérant 
trouve accueil et matière à exercer son ministère dans de petites 
communautés rurales ; ces dernières, en effet, sont ordinairement 
dépourvues de moyens propres à se donner des ministres à plein 


18 Art. cit., p. 94. 

19 A sa façon, l'épisode des épis arrachés (Mc 2, 23-28 et parallèles) évoque la faim qui peut 
frapper les disciples dans leur suivance de Jésus. 

2 Voir J. JEREMIAS, Les paraboles de Jésus, (« Livre de vie »), Paris 1968. 

21° L’apôtre Paul fournit l'exemple achevé d’un missionnaire chrétien subvenant à ses besoins 
grâce à l'exercice de son métier d’artisan — il était sellier — (cf Ac 18,3). Il peut ainsi se glorifier 
de n’avoir jamais dû recourir aux secours des communautés qu’il visitait (1 Co 9 ; 2 Co 11). 
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temps alors que les églises urbaines sont très rapidement à même 
de se doter d’un « appareil ministériel » stable 22. Enfin, le milieu 
rural se prête à l’itinérance quotidienne : le prophète peut passer 
d’un lieu d’accueil à un autre en une seule journée et être ainsi 
fidèle à son engagement de pauvreté. Tel n’est, en revanche, pas 
le cas du missionnaire qui passe de ville en ville : les voyages sont 
alors plus longs et les moyens de transport, la subsistance à ache- 
ter, l’abri à trouver impliquent la possession de quelque argent. 
Si c’est bien à un milieu campagnard qu’appartenait le prophète 
chrétien de Syro-Palestine — ce que nous croyons avoir montré 
—, alors nous nous trouvons devant une des seules attestations 
néo-testamentaires d’un christianisme primitif campagnard. 
Toute la correspondance paulinienne, en effet, mais aussi l’œuvre 
lucanienne ou matthéenne nous renvoient à un christianisme 
urbain. 


Une seule note, enfin, concernant les facteurs culturels. 
Comme le pense la majorité des exégètes aujourd’hui, la source 
Q — cette fameuse collection de logia dont les prophètes ont été 
les premiers traditeurs — a d’abord existé sous forme araméenne. 
C’est dire que les prédicateurs charismatiques itinérants dont 
nous essayons de cerner la vie, parlaient araméen et ont prêché 
en araméen, la langue de la campagne syro-palestinienne. Une 
fois de plus, nous sommes éloignés du christianisme urbain dont 
le moyen d’expression était le grec. 


3. BILAN INTERMÉDIAIRE 


Les prophètes syro-palestiniens sont les tenants d’une éthique 
radicale. Ils ont renoncé à la vie en famille, à toute forme de pro- 
priété et ils ont choisi une existence marquée du sceau de la pau- 
vreté et de l’itinérance. Ils entendent ainsi adopter un comporte- 
ment qui soit cohérent avec la parole qu’ils annoncent. 

Cet « engagement » vécu dans le monde campagnard de la 
Syro-Palestine araméenne, n’est pas sans risque. Lorsque les seuls 
moyens d’existence disponibles consistent dans l’hospitalité 
offerte par les croyants visités, il faut avoir bonne réputation faute 
de quoi la persécution, la faim et la marginalité guettent le pro- 
phète rejeté. 


2 Les lettres: pauliniennes nous montrent l'existence de telles charges dans les communautés 
urbaines, cf. par exemple Rm 12, 6 ss ; 1 Co 12, 28 ss ; Ph 1,1, etc... 
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III CONCLUSION 


Les prophètes syro-palestiniens ont disparu avant la fin du 1* 
siècle. Dans leur singularité et dans leur radicalité, ils ont incarné 
un projet dont Theissen a admirablement bien saisi l’enjeu et la 
signification. « Tous ces hommes avaient quitté le monde social 
qui était le leur jusque-là. Une grande agitation religieuse — qui 
est sans doute en relation avec les conflits de la société d’alors — 
les jeta sur la route, en fit des prédicateurs itinérants à l’allure de 
vagabonds, de marginaux, d’outlaws. Là, aux confins de la 
société, ils cherchèrent un nouveau style de vie dans des intui- 
tions, dans des visions, dans des épopées, dans des actions sou- 
vent excentriques. Ils se savaient ‘ le sel de la terre ”. Et en fait, 
ils furent le cor inquietum d’une société déterminée par des con- 
flits, ils furent ‘ l'esprit d’une situation sans esprit * (Marx), 
l'esprit de groupes par dessus lesquels l’histoire mondiale aurait 
sinon passé sans autre. En les étudiant, on peut apprendre ceci : 
lorsqu'une religion cesse d’être le cor inquietum d’une société, 
lorsqu’en elle n’est plus vivante l’aspiration à de nouvelles formes 
de vie, lorsqu'elle n’est plus le mauvais esprit d’une situation avec 
ou sans esprit, alors la supposition selon laquelle elle a cessé 
d’exister, pourrait bien avoir quelque chose de vrai. En effet, elle 
ne peut plus alors susciter un art de vivre (un art qui permette 
d'interpréter la vie). Alors se pose d’autant plus la question : 
‘ Mais si le sel perd sa saveur, avec quoi salera-t-on ? ? 
Mt 5,13 » %. 

Jean ZUMSTEIN 


Neuchâtel. 


2 G. THEISSEN, « Legitimation und Lebensunterhalt », ouvr. cit., p. 230. 


QUELQUES OUVRAGES 


SÛR AMOS (voir aussi p. 34) 


R. MARTIN-ACHARD : Amos, l’homme, le message, l'influence. Labor 
et Fides, Genève. 1984. 320 p. 


R. M.-A. offre aujourd’hui à tous les lecteurs de l’Ancien Testa- 
ment, qu’ils soient pasteurs, étudiants en théologie ou néophytes, un 
livre substantiel consacré à Amos, ce prophète mal connu... « et par- 
fois mal reçu ». Cet ouvrage — que son auteur présente comme une 
« approche » et non pas comme un commentaire —, fait le point sur 
les principaux problèmes exégétiques soulevés par Amos, donne un 
état très complet des différentes recherches, hypothèses et controver- 
ses, en mettant clairement en évidence les acquis ; c’est de plus une 
mine précieuse de renseignements bibliographiques. 


Une première partie, assez brève, mène une enquête à partir du 
texte biblique, sur l’homme Amos, son cadre de vie, son statut, la 
durée et l’étendue de son ministère : tous problèmes controversés. 


Une deuxième partie, plus développée, consacrée au message 
d’Amos, rend compte de ce que l’on doit connaître aujourd’hui de la 
composition du livre et de sa rédaction au cours des siècles. R. M.-A. 
privilégie l’approche littéraire et l’historico-critique, mais signale éga- 
lement — plus succinctement — d’autres approches, notamment struc- 
turelles. Il montre qu’il n’existe pas de clé unique du message du pro- 
phète ; l’Alliance, le Culte, la Sagesse, le Yahvisme : autant de « clés » 
prétendant à l’exclusivité, successivement prônées par les exégètes ; en 
réalité, elles constituent simultanément les différentes composantes du 
milieu spirituel complexe où s’enracine le message d’Amos. 


R. M.-A. se montre particulièrement attentif à replacer l’attitude 
prophétique dans son climat social, c’est-à-dire « dans un mouvement 
d'ensemble de lutte contre les abus du pouvoir et pour le respect de la 
justice »… Il remarque que ce problème « surgit périodiquement dans 
l'Antiquité » (p. 88) : c’est là, précisément, me semble-t-il, que la 
sagesse interfère ; ce n’est pas seulement le droit yahviste qui est mis 
en cause par les injustices perpétrées par les contemporains d’Amos, 
c’est en définitive le fonctionnement même de l’ordre social juridico- 
politique en harmonie avec l’ordre divin cosmique, qui se trouve 
menacé, et ceci relève manifestement de la sagesse. 
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J'ai pris un plaisir particulier à la lecture de la troisième partie du 
livre de R. M.-A. qui couvre le champ de l’herméneutique et de la lec- 
ture actualisante. C’est un parcours qui mène des auteurs du Nouveau 
Testament, des textes de Qumrân et des Pères de l'Eglise à 
aujourd’hui. Il semble que Savonarole soit le premier à rompre avec la 
tendance quasi constante des Pères à faire une lecture christologique 
et ecclésiale du prophète et par ailleurs à laisser dans l’ombre l’origina- 
lité et la radicalité du message prophétique et de la critique sociale 
d’Amos. 


Si Luther ne s’intéresse qu’occasionnellement à Amos, pour y trou- 
ver surtout « un témoin » de sa doctrine de la justification par la foi, 
Calvin, dans ses praelectiones, n’atténue pas plus que ne le fit Savona- 
role, la vigueur décapante des propos d’Amos. Mais il opère quand 
même un déplacement, un glissement dans la portée des propos 
d’Amos : Amos, réinterprété par Calvin, n’est plus le champion de la 
justice sociale, mais le contempteur des pratiques politiques et gouver- 
nementales. Ce risque de « glissement », on va le retrouver dans les 
différentes relectures du livre d’Amos faites par nos contemporains 
depuis le début du 20: siècle. Mais, nous dit l’auteur, n’est-ce pas un 
risque à courir ? Là-dessus, il nous laisse juges : est-ce la parole de 
YHWH qui, par la bouche d’Amos, nous interpelle aujourd’hui sous 
une autre forme, dans un autre moment de notre histoire ? 


J. et F. Atger, G. Casalis, R. Parmentier, témoins d’aujourd’hui, 
déchiffrent le monde contemporain à la lumière de la Parole qu’ Amos 
transmit : relecture toujours provisoire, risquée, fragile, mais vitale ; 
je veux dire, question de vie ou de mort. Amos est encore à l’œuvre 
parmi nous, et en 1968, par son intermédiaire, n’est-ce pas cet éternel- 
lement jeune YHWH qui a impulsé le Conseil Œcuménique des Eglises 
à lancer un programme contre le racisme et à se risquer dans la lutte 
contre l’apartheid ? Ce qui fit scandale. Mais Amos ne fut pas telle- 
ment bien reçu par ses contemporains. 


France BEYDON 
Paris. 
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